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Abstract 
This project examines the social and cultural structures of the Indian society and their impact on gendercide. 
To understand the aspects of female infanticide and foeticide the project looks into the structures of family, 
the social sphere, the state and education. When examining structures of power and gender relations, Pierre 
Bourdieu contributes with his theory of male domination and his conceptual apparatus. Meenakshi Thapan, 
Indian sociologist, contributes with a thorough analysis of women‟s identity in contemporary India using 
first hand interviews from women of different layers of society. This project concludes that men in the Indian 
society hold higher value than women. Through maintenance and reproduction of the relations of domination 
and the hierarchical structures, both men and women remain in their androcentic habitus. Therefore the lack 
of value attributed to women continues to impact contemporary India resulting in gendercide.   
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Indledende afsnit 
Motivation og relevans 
Projektet opstod på baggrund af en fælles interesse for, hvordan sociale praksisser, herunder normer 
og værdier, i et samfund danner grobund for, hvordan subjektet opfatter sig selv og andre, og 
hvordan man gennem samfundsstrukturer mere eller mindre ubevidst danner konsensus om, hvad 
der er „rigtigt‟ og „forkert‟, og indretter sig herefter.  
Med udgangspunkt i nyere teknologier er det blevet, og vil fremadrettet blive, lettere og mere 
tilgængeligt at til- og fravælge specifikke gener i fostre, samtidig med at det er muligt at vælge køn 
fra på forhånd. Et spørgsmål opstod således: hvad gør kønsselektering ved et samfund? Hermed 
blev Indien vores fokusområde; et land med både fortidige, nutidige og fremtidige problemer i 
forhold til kønsselektering og samtidig et nedslagspunkt som forbinder vores interesse for at studere 
en fremmed kultur
1
, og for at se på kulturens påvirkning af individet i samfundet. Gennem medier, 
er Indien blevet fremstillet som et land, hvor kønsselektering forekommer, i og med at pigebørn af 
flere forskellige årsager fravælges, og er mindre ønskværdige end drengebørn. Via Indien bliver det 
således muligt for os at se på et konkret land, hvor kønsselektering har fundet sted gennem mange 
år, og hvor konsekvenserne af det kommer til udtryk i det nutidige Indien. Vi ønsker at undersøge 
rollerne i indiske familier, måden kvinden italesættes på, og den værdi hun tildeles ift. manden, og 
især det modsætningsforhold der ligger heri. Dette hænger sammen med Indiens kultur, historie og 
samfundsstrukturer. Det er heri vores motivation skal findes, da vi ønsker at se på måden kvinder 
behandles på, og derigennem se om det kan bringe os nærmere en forståelse for de indiske kvinders 
ringe værdi og det fortsatte høje fravalg af pigebørn.  
Vi finder dette emne relevant, da vi mener, at der implicit i kønsselektering ligger en undertrykkelse 
af kvindekønnet. Vi undrer os over, hvad der ligger til grund for denne undertrykkelse, og især 
hvordan kvinderne, som bliver mødre til disse pigebørn, kan få sig selv til at fravælge dem. Hvad 
kan få en mor til at få fjernet et foster på grund af kønnet, eller ligefrem efterlade eller dræbe sin 
nyfødte datter? Det er nogle af de spørgsmål, vi undrer os over og søger svar på, og som vi forsøger 
at komme nærmere i løbet af dette projekts tilblivelse.  
                                                          
1
 Vores forståelse, og brug af ‟kultur‟ dækker over et samfunds generelle bevidste og ubevidste, fælles opfattelser af 
normer, værdier, traditioner og samfundsstrukturer 
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Problemfelt 
Det indiske samfund tillægger med sin opbygning, som patriarkalsk samfund, generelt mænd mere 
værdi end kvinder. På baggrund af den indlejrede merværdi mænd har, bliver mange pigebørn dræbt 
ved fødslen eller selekteret fra ved fostervandsprøver, der fører til aborter. I en folketælling fra 2011 
af Indiens befolkning fremgår det, at der var 919 pigebørn til 1000 drengebørn i alderen nul til seks 
år samt 943 kvinder til 1000 mænd. Dette vidner om, at Indien står overfor et massivt problem i 
forhold til ulighed og uligevægt af kønnene, og set i lyset af, at Indiens befolkningstal ligger på ca. 
1,2 milliarder, er manglen på piger omkring de 50 millioner (Internetkilde: Dev Info). 
Kønsselektering er relevant at diskutere, da det er et udbredt fænomen blandt indere på trods af, at 
det er ulovligt. Regeringen har gennem lovgivningen forsøgt at modarbejde fænomenet, men denne 
lov er i praksis svær at håndhæve. Fænomenet forekommer i alle samfundslag, og er derfor langt 
mere komplekst, end vi først antog. 
I forbindelse med inkorporeringen af nye teknologier i Indien, blev det i 1970‟erne muligt at få 
foretaget fostervandsprøver, som kan afgøre et barns køn. Denne teknologi er blevet let tilgængelig 
og til at betale sig fra i alle sociale klasser. Mange indiske familier har en begrænset økonomi – 
medgiften er derfor til dels skyld i, at pigebørn fravælges. Der viser sig dog en tendens til at 
fravælge piger i dannede og velhavende familier. Dette peger på, at fænomenet udspringer af 
indlejrede kulturelle strukturer. 
For at undersøge de kulturelle strukturer i Indien og derigennem få indblik i, hvordan subjektet 
ubevidst er med til at producere og reproducere de traditionelle samfundsstrukturer, vil vi anvende 
Pierre Bourdieu og hans begrebsapparat: habitus, felter, doxaens paradoks
2
, symbolsk vold
3
 og 
kapital formerne, blandt andet via hans værk „Den maskuline dominans‟. 
Ved at gøre brug af Meenakshi Thapans værk „Living the Body: Embodiment, Womanhood and 
Identity in Contemporary India‟, som bygger på interviews med indiske kvinder fra de forskellige 
sociale klasser, får vi et indblik i kvindernes selvopfattelse og rolle i samfundet. Således kan vi ved 
at undersøge kvindernes rolle, og den værdi de tillægges, komme nærmere en forståelse af hvorfor 
pigebørn i så høj grad fravælges. 
                                                          
2
 Doxaens paradoks er en videreudvikling af det oprindelige begreb doxa. 
3
 Symbolsk vold er en videreudvikling af Bourdieus oprindelige begreb symbolsk. 
7 
 
For at nuancere vores tilgang til Indien, og for at få en bredere forståelse af problematikken fra de 
indiske kvinders synspunkt, vil vi yderligere anvende forskellig indisk feministisk teori. Vi vil gøre 
brug af Suma Chitnis, Leela Dube, Chandra Talpade Mohanty, Vina Mazumdar og Rita Banerji. 
Dette gør vi, da vi mener, at det er nødvendigt at forholde sig kritisk og skelne mellem indisk og 
vestlig feministisk teori. 
Problemformulering 
Hvilken betydning har de sociale og kulturelle strukturer for kønsselektering i Indien? 
Dimensionsforankring 
I dette projekt har vi valgt at arbejde inden for dimensionerne Subjektivitet & Læring og Kultur & 
Historie. Forventningen til dette projekt er, at forstå, hvordan kønsselektering som fænomen kan 
bestå på trods af juridiske forsøg på at eliminere det. Vi efterstræber derfor at få en forståelse af de 
sociale strukturer i de indiske samfundslag, og de kognitive mekanismer der får de indiske kvinder 
og mænd til at agere, som de gør. At få et indblik i sociale strukturer og kognitive mekanismer, 
samt sammenhængen mellem disse, kræver en sociologisk tilgang. Vores indgang til de 
sociologiske aspekter er gennem Bourdieu og Thapan, da begge teoretikere har en tilknytning til det 
sociologiske felt. Vi mener dog ikke, at en udelukkende sociologisk undersøgelse er fyldestgørende, 
da vi ser den indiske kultur og historie som essentiel i udbredelsen og opretholdelsen af 
kønsselektering. Vi betragter de kulturelle og traditionelt bundne indiske værdier, som værende 
uløseligt forbundet med de sociale strukturer der gør sig gældende i det Indiske samfund, og vi 
finder det derfor vigtigt at få indsigt i kulturen og historien. Det kulturelle og historiske indblik i 
den indiske kultur får vi gennem Chitnis, Mohanty, Dube, Mazumdar og Banerji. Desuden mener 
vi, at det er vigtigt i dette projekt at gøre brug af kildekritik, da vi bruger andres empiri, og derfor 
må forholde os kritisk til empiriens ophav, præcision og generaliserbarhed.  
Yderligere ønsker vi at få opfyldt vores engelsk kryds, da vores litteratur har været overvejende 
engelsk. Både værket ‟Living the body: Embodiment, Identity and Womanhood in Contemporary 
India‟ og teksterne af Chitnis, Mohanty, Dube, Mazumdar og Banerji er læst på engelsk.  
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Begrebsafklaring 
Kønsselektering 
Ved anvendelse af begrebet, menes der, når et foster eller et barn fravælges alene på baggrund af 
kønnet, uanset metoden og om det er før eller efter fødslen. Vi anvender begrebet i sin bredeste og 
bogstaveligste forstand.  
Vesten 
Ved anvendelse af begrebet Vesten, og alle de forskellige måder hvorpå vi anvender Vesten, mener 
vi en fællesbetegnelse for en række lande, herunder EU-lande, USA, Canada og Australien, hvis 
kulturelle, ideologiske og/eller økonomiske strukturer er mere eller mindre ens (Internetkilde: 
Undervisningsministeriet).  
Tredjeverdenskvinden 
Vi skriver flere steder i projektet “tredjeverdenskvinden”, altså „kvinden‟ i bestemt form. Vi vil 
gerne gøre det klart, at det er for at understrege blandt andet Mohantys pointe om den vestlige 
feministiske tendens til at generalisere og homogenisere kvinder fra den tredje verden.  
Teori 
Introduktion til Pierre Bourdieu 
Bourdieu blev født i 1930, og var søn af en postfunktionær fra en landsby i Frankrig. Trods den 
samfundsklasse han oprindeligt tilhørte, fik han sin filosofieksamen i Paris. Han underviste i filosofi 
i slutningen af 1950‟erne, men bevægede sig efterfølgende mere over i empirisk etnologisk og 
sociologisk forskning blandt andet gennem sit feltarbejde i Kabylien, som han gentagne gange i sin 
karriere vender tilbage til og omfortolker (Sestoft i Bourdieu, 1999: 157). Bourdieu har skrevet en 
bred variation af bøger og artikler, som afspejler hans teoretiske udvikling. Man skal derfor 
forholde sig præcist til den tekst man bruger af ham, da der er forskel i dem på grund af 
udviklingen. Et gennemgående fokusområde er uddannelse og kultur, samtidigmed at han også har 
fokus på de magtstrukturer, som forskellige samfund er bygget på. Han går strukturalistisk til værks 
ved at fokusere på strukturerne i de dominansrelationer, der finder sted, altså de hierarkier der er 
mellem de dominerede og de dominerende (Ibid.: 158-159). Frem til sin død i 2002 udforskede han 
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adskillige samfundsområder ”med en sjælden fordomsfrihed, hvad angår valg af metoder og valg af 
forskningsobjekt.” (Järvinen, 2007: 345). Han kritiserer derfor andre antropologiske og etnologiske 
tilgange, da han er meget opmærksom på analytikerens position, og mener, at der er dele af 
antropologiske og etnografiske undersøgelser, som bliver udeladt eller fortolket. Problemet opstår 
ifølge Bourdieu, når disse undersøgelser bruges af andre som troværdige kilder, da det bliver 
utydeligt, hvad der er produceret ud fra analytikerens ubevidste strukturer og ikke fra et objektivt 
perspektiv (Bourdieu, 1999: 14). Ved at vælge Kabylien som hans forskningsobjekt, forsøger 
Bourdieu at komme tæt på et objektivt ståsted ved at undersøge en kultur, der “har været ladt 
nogenlunde i fred for halv-videnskabelige genfortolkninger” (Ibid.: 14).  
I ‟Den maskuline dominans‟, oprindeligt skrevet på fransk i 1998, vender Bourdieu endnu en gang 
tilbage til sin forskning i Kabylien, denne gang med fokus på en undersøgelse af kønsforskelle 
(Sestoft i Bourdieu, 1999: 159). Han stiller spørgsmålet: 
“... hvad det er for historiske mekanismer, som er ansvarlige for den relative 
dehistoricering og eviggørelse af strukturerne i den kønslige opdeling og af de 
tilsvarende kognitive opdelingsprincipper.” (Bourdieu, 1999: 5). 
Det, som fremgår som faste strukturer, er et resultat af et ‟evighedsarbejde‟, der udføres af 
institutioner som skolen, familien og staten (Ibid.: 5). De faste strukturer har skabt den 
androcentriske
4
 måde at anskue verden på, hvor kønnene kun findes i deres relativitet. Ifølge 
Bourdieu er relationer det centrale; kvindelighed og mandlighed kan altså ikke forstås for sig selv, 
men kun i forhold til hinanden (Sestoft i Bourdieu, 1999: 159). Bourdieus strukturalistiske tilgang 
til samfundsforskning består ikke af en egentlig social teori, men rettere af et begrebsapparat, og 
hans arbejde fungerer som ”et kontinuerligt forsøg på at videreudvikle det begrebsapparat, som 
han grundlagde.” (Järvinen, 2007: 347). Dette begrebsapparat bliver, som i mange andre af hans 
værker, brugt i ‟Den maskuline dominans‟, heri centraliseret omkring begreberne habitus, kapital, 
felter, symbolsk vold og doxaens paradoks. 
Habitus 
Habitus kan forstås som forbindelsen mellem agenters positioner i det sociale rum, altså de sociale 
strukturer, og agenternes positioneringer (valg) som er de mentale strukturer (Järvinen, 2007: 353). 
Begrebet habitus er ideen om, at individet indlejrer de objektive sociale strukturer, som det vokser 
                                                          
4
 Et system, bevidst eller ubevidst, hvor den maskuline synsvinkel lægges i centrum for synet på verden og dens kultur 
og historie. 
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op under, i form af mentale eller kognitive strukturer, hvilket ligger til grund for vores holdninger 
og ideer i forhold til kontekst, og er varierende fra individ til individ (Sestoft i Bourdieu, 1999: 
160), ”Agenternes habitus skelner mellem det gode og det dårlige, det rigtige og det forkerte, det 
fine og det vulgære etc. Men alle skelner ikke på samme måde.” (Bourdieu, 1999: 24). ‟Den 
maskuline dominans‟ fungerer som ”en refleksion over, hvad en kønnet eller kønsliggjort habitus er 
for noget” (Sestoft i Bourdieu, 1999: 160), med udgangspunkt i den kvindelige undertrykkelse som 
historisk og socialt betingede strukturer, som forbliver aktive. Dermed skabes habitus, og kønnene 
opdeles i forhold til deres relativitet ud fra de ubevidste androcentriske skemaer (Bourdieu, 1999: 
33), og som en reproduktion af gamle magtstrukturer, da ”habitus tenderer mod at styre agenterne 
ind i situationer, som bekræfter deres tidligere positioneringer” (Järvinen, 2007: 353). Det, der for 
individet forestilles at være det frie valg og fravalg, er altså mere bestemt af habitus, og derfor 
vanskeligt at påvirke. Dette demonstrerer Bourdieu i ‟Den maskuline dominans‟, gennem sin 
analyse af køn, som netop siger, at kvinderne selv er ”blevet socialiseret ind i de tankestrukturer, 
der definerer dem som mindreværdige.” (Ibid.: 354). 
Kapital 
Kapital er den generelle betegnelse for ”alle former for ressourcer, som kan anvendes i 
konkurrencen med andre” (Sestoft i Bourdieu, 1999: 161). Ethvert individ har dermed en relativ 
mængde af de forskellige former for kapital, og det skaber deres specifikke position. De forskellige 
kapitalformer er: dannelse og uddannelse (kulturel kapital), forbindelser (social kapital), penge og 
andre økonomiske ressourcer (økonomisk kapital) og anerkendelse (symbolsk kapital) (Ibid.: 161), 
som dog først gør sig gældende, hvis den opfattes som legitim i en specifik arena (Järvinen, 2007: 
352). I ‟Den maskuline dominans‟ fokuserer Bourdieu på symbolsk kapital, hvilket er alle 
egenskaber eller handlinger, der tilskrives positiv værdi (Ibid.: 357). Den symbolske kapital er med 
til at skabe asymmetrien mellem kønnene, hvor kvinder fremtræder som ”symboler, hvis betydning 
er konstitueret uafhængigt af kvinden selv, og hvis funktion er at bidrage til bevarelsen eller 
forøgelsen af den symbolske kapital, mændene besidder.” (Bourdieu, 1999: 58). 
Felter 
Et felt kan beskrives som ”et mikrokosmos, i hvilket en specifik menneskelig aktivitet (eller praksis) 
finder sted” (Sestoft i Bourdieu, 1999: 161), altså fællesskaber som indeholder de samme 
grundlæggende interesser og værdisæt, hvori forskellige kapitalformer tillægges mere eller mindre 
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værdi. De eksisterende skemaer tillægger det feminine og det maskuline bestemte symbolske 
værdier (oftest i form af modsætninger), i forhold til det felt, det indgår i (Bourdieu, 1999: 35). 
Symbolsk vold 
Symbolsk vold er vold, der ikke opfattes som fysisk vold, ”... en stille, umærkelig vold, usynlig for 
selv dens ofre.” (Bourdieu, 1999: 8). Dog bruger Bourdieu ikke begrebet for at underminere fysisk 
vold, men bare som et andet aspekt, som også skal tages i betragtning (Ibid.: 48). Begrebet er, i 
‟Den maskuline dominans‟, en beskrivelse af, at mænd tillægges højere værdi, og at den 
androcentriske forestilling opfattes som værende neutral. De kønslige dominansstrukturer er et 
resultat af ”et uophørligt reproduktionsarbejde” (Ibid.: 48), hvor den symbolske vold opretholdes af 
den domineredes tilslutning til den dominerende. Med denne tilslutning og denne tro skabes den 
symbolske vold, som kvinder er underlagt (Ibid.: 49). 
Doxaens paradoks 
Begrebet doxa består af ideen om et felts „common sense-forestillinger‟, som er en form for 
konsensus og neutralisering
5
 af feltets vilkår (Järvinen, 2007: 359). En af Bourdieus store undringer, 
er paradokset heri, altså at ”verdens orden, som den ser ud, [...], med dens forpligtelser og 
sanktioner, i det store hele bliver respekteret” (Bourdieu, 1999: 7), og at der ikke opstår kaos og 
oprør i stedet. Hvordan fremstår den etablerede orden med dens dominansforhold, overgreb og 
uretfærdigheder som acceptable og naturlige? Ifølge Bourdieu er mandens dominans et godt 
eksempel på doxaens paradoks, da der forekommer en logik i dominansen, som har en historisk 
afstamning, og således blevet til kulturel vilkårlighed, der forårsager en naturlighed
6
 i forholdet, 
som bliver opretholdt (Ibid.: 7). 
Introduktion til Meenakshi Thapan 
Thapan er professor i sociologi ved University of Delhi i Indien og har undervist der siden 1986 
samtidig med, at hun også har undervist andre steder i verden. Hendes forskning er særligt fokuseret 
på uddannelse, kvinders liv, deres udvikling og identitet (Thapan, 2009: About the Author). 
Thapans arbejde beskrives som et sofistikeret bud på kvinders forskellige statusser, og som en 
bibringelse af analytiske og dybdegående synspunkter ved hjælp af hendes interviews (Lal & 
                                                          
5
 En neutral forestilling om værens vilkår  
6
 At noget forekommer naturligt og/eller oprindeligt 
12 
 
Kumar, 2007: 16). Thapan mener, at der for det meste kun tales om den indiske kvinde, men ikke 
fra den indiske kvindes perspektiv. I hendes værk, ‟Living the Body: Embodiment, Womanhood and 
Identity in Contemporary India‟ har Thapan fokus på kvinders identitet og den postkoloniale 
tilstand, som det indiske samfund stadig bærer præg af på grund af de iboende strukturer fra 
koloniseringen i subjektet og samfundet (Thapan, 2009: 16). Hun analyserer de forskellige sociale 
klassers familieforhold i det patriarkalske indiske samfund, og individets forhold til selvet, ved at 
kigge på følgende to kategorier: „the educationally advantaged‟ og „the educationally 
disadvantaged‟. Den ene er de privilegerede kvinder, det vil sige hovedsageligt dem, der har 
mulighed for uddannelse, der alle har en forholdsvis høj social status. Den anden er de mindre 
privilegerede kvinder, det vil sige hovedsageligt dem, der ikke har mulighed for uddannelse, og som 
har en lav social status. Til sidstnævnte kategori hører underkategorien kvinderne fra slummen, som 
har den laveste status og den ringeste mulighed for uddannelse.  
Ved brug af interviews fokuserer hun på kvindernes egne oplevelser for at få en sociologisk 
forståelse af samfundet ud fra et individuelt perspektiv (Ibid.: ix) og derigennem opnå en nuanceret 
forståelse af samspillet mellem udvikling, kultur, sociale relationer og agency. Agency er kvindens 
mulighed for at handle inden for de sociale og kulturelle rammer hun har (Ibid.: 9). Thapan benytter 
begrebet embodiment, og beskriver det som ”a lived matter of gender” (Ibid.: 1), og som vigtigt for 
at kunne forstå kønsidentitet. Ved brug af Bourdieu og hans begrebsapparat, kigger hun på kvinders 
livsverden som dannet af hjemmet, familien, barndommen, arbejdet og livserfaringer (Ibid.: xiv).  
Introduktion til indiske teoretikere 
 For at få en bredere og mere dybdegående forståelse for kompleksiteten i de indiske kvinders roller 
i samfundet fra et ikke-vestligt perspektiv, har vi anvendt følgende fem indiske feministers tekster. 
Vi anvender dem yderligere for at nuancere vores analyse og diskussion, blandt andet for at 
udfordre vores egen vestlige forforståelse. 
Vina Mazumdar 
Mazumdar (1927-2013) var indisk akademiker, aktivist og feminist. Hun var pioner inden for 
studiet af kvinder i Indien, og var frontfigur for kvinders kamp for rettigheder. Mazumdar var en af 
de første kvindelige akademikere, der kombinerede aktivisme og akademiske studier inden for 
feministiske studier. Hun var generalsekretær for Committee on the Status of Women, som bragte 
den første rapport om kvinders forhold i landet. Ydermere var Mazumdar stifter og direktør for 
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Centre for Women‟s Development Studies, som er en selvstændig organisation, der blev oprettet for 
at videreudvikle den indsamlede viden i feltet og aktivt gøre en indsats for at fremme kvinders 
rettigheder (Internetkilde: Centre for Women‟s Developement studies). 
Mazumdars tekst ‟Amniocentesis and Sex Selection‟, der problematiserer fostervandsprøver, abort 
og mord på pigebørn, bliver i projekter benyttet til en historisk redegørelse, der beskriver den 
kønsselektering, som finder sted i Indien. Teksten bidrager derfor til at give et indblik i 
kønsselektering som fænomen og de konsekvenser det medfører, hvilket ligger op til en diskussion 
om (u)lovliggørelsen af abort som følge af fostervandsprøver.  
Chandra Talpade Mohanty 
Mohanty, født 1955 i Mumbai, er kendt for sin position som postkolonialist og transnational 
feministisk teoretiker. Siden 2013 har Mohanty været formand for køn- og kvindestudier ved 
Syracuse universitet og har tidligere undervist i samme fag ved Hamilton College. Hun blev en 
anerkendt teoretiker efter udgivelsen af sit essay „Under Western Eyes: Feminist Scholarship and 
Colonial Discourses‟ (Internetkilde: The Feminist Wire). Heri problematiserer og kritiserer hun den 
vestlige feministiske diskurs om „tredjeverdenskvinden‟ som en homogen størrelse. Hun er under 
den overbevisning at geografi, historie og kultur har stor betydning og påvirkning på det enkelte 
individ, og derfor kan man ikke beskrive tredjeverdenskvinder i ental og som homogene. Vi finder 
essayet relevant for vores projekt, i og med at vi ønsker at forholde os kritisk til den vestlige 
feministiske fremstilling af kvinder uden for det vestlige areal, og i stedet se på problemstillingerne, 
som vi forholder os til, ud fra et indisk perspektiv. 
Leela Dube 
Dube (1923-2012) var antropolog og en af Indiens første specialister inden for feminisme. Hun blev 
især kendt inden for antropologien på grund af hendes udvidelse af feltet gennem hendes studier af 
kvinder og ved at tilføje hendes ekspertise som antropolog. Dube udgav i 2001 værket 
„Anthropological Explorations in Gender: Intersecting Fields‟ hvor hun blandt andet beskriver 
forholdet mellem kaste og køn (Internetkilde: FeministsIndia). Værket beskæftiger sig med køn, 
slægtskab og kultur, og giver en forståelse af kvindernes rolle i en indisk patriarkalsk familie, hvor 
magtforholdet mellem mænd og kvinder spiller en betydelig rolle. Essayet ‟Caste and Women‟ fra 
ovenstående værk anvendes i projektet til at forstå kvinders udsatte roller i kasterne, og bidrager til 
en forståelse af, hvordan deres positioner er med til at fastholde dem i disse roller. 
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Suma Chitnis 
Chitnis er en indisk professor i sociologi. Hun har været vicekansler på S.N.D.T kvindeuniversitetet 
i Bombay, og har ledt kvindestudierne på Tata Institute of Social Sciences Bombay, som er et af de 
første universiteter i Indien, der har udbudt kvindestudier. Hendes arbejde omfatter kvinders 
problemstillinger ud fra et indisk perspektiv, og er derfor relevant i vores projekt (Chaudhuri, 2005: 
358). 
Vi inddrager „Feminism: Indian Ethos and Indian Convictions‟ af Chitnis, der belyser feminismens 
introduktion til Indien, og hvilke problematikker der skal tages højde for, når en vestlig ideologi 
påføres en kultur der er bygget ud fra andre strukturer og værdisæt. Chitnis beskriver, hvordan det 
indiske samfund er gennemsyret af hierarkiske systemer, og forklarer dermed Indiens strukturelle 
kompleksitet og individets plads i denne. Kvinden beskrives ud fra en indisk kontekst i sammenspil 
med de hierarkiske systemer. Derfor er Chitnis‟ tekst relevant i vores projekt, da den muliggør at 
danne et realistisk billede af kvinderne i det indiske samfund samt undertrykkelsen og muligheden 
for frigørelse. 
Rita Banerji 
Rita Banerji er forfatter, fotograf og stifter af organisationen 50 Million Girls Missing. Hun er født 
og opvokset i Indien, men har studeret i USA på George Washington University i Washington D.C. 
Hun har arbejdet med flere projekter omhandlende kønsstudier og er forfatter af bogen ‟Sex and 
Power: Defining History, Shaping Societies‟, samt artiklen ‟Why Kali Won't Rage: A Critique of 
Indian Feminism‟ (Internetkilde: Rita Banerji). Hendes arbejde omfatter i høj grad problematikken 
omkring kønsselektering i Indien. I ‟Why Kali Won't Rage: A Critique of Indian Feminism‟ 
forholder hun sig til hvilke problematikker, der gør sig gældende for kvinders brug eller mangel af 
deres rettigheder. Dette gør hun især ud fra Chitnis‟ tekst omkring køn og kaste. For at nuancere 
forståelsen for hvorvidt kvinder gør brug af rettighederne, vil vi benytte os af Banerjis artikel i 
vores diskussionsafsnit. 
I det følgende vil vi redegøre for Bourdieu og Thapan samt deres teorier. De er vores primære 
teoretikere i projektet, og vi forholder os til hvem de er, hvad de kan, og hvorfor det er relevant for 
vores projekt, at vi inddrager dem. 
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Videnskabsteori og metode 
Videnskabsteoretisk ståsted 
I dette afsnit vil vi belyse vores videnskabsteoretiske ståsted, både ud fra de valgte teoretikeres 
videnskabsteoretiske horisont, og ud fra en refleksion over vores egen videnskabsteoretiske 
fremgangsmåde. For at forstå de samfundsstrukturer der påvirker individet i en specifik kontekst, 
har vi valgt at inddrage Bourdieu. Ved inddragelse af Bourdieu finder vi det vigtigt at sætte fokus 
på hans tilknytning til strukturalismen, og erklærede distancering fra samme. Bourdieu har udover 
strukturalismen haft tilknytning til feminismen, hvilket blandt andet kommer til udtryk i hans værk 
‟Den maskuline dominans‟. Feminismen er en gennemgående videnskabsteori i dette projekt, da 
størstedelen af vores teoretikere arbejder feministisk og flere med feminismen som genstandsfelt. 
Strukturalismen 
Strukturalismen har mange grene inden for de forskellige fag og discipliner. I strukturalismen inden 
for sociologien, lægger man vægt på de samfundsmæssige strukturer, og de aktører (individer) der 
opererer under disse strukturer. Strukturerne kan have en undertrykkende og begrænsende funktion, 
der indsnævrer individets handlemuligheder (Internetkilde: Den store danske). Inden for 
antropologien, var det i høj grad Lévi-Strauss‟ arbejde, der var grundlag for en antropologisk 
strukturalisme (Internetkilde: Den store danske). Han arbejdede ud fra den antagelse, at ubevidste 
mentale strukturer regulerer menneskets bevidsthed og tanke. Bourdieus værker er genstand for 
strukturalismens idé omkring underliggende, styrende strukturer, men strukturalismen er samtidig 
katalysator for en stor ambivalens hos Bourdieu. 
Bourdieu skriver i 1980 bogen ‟Le sens pratique‟, hvor han gør op med den antropologiske 
strukturalisme. Hans kritik af strukturalismen er hertil, at den ikke objektiverer selve 
objektiveringen, og glemmer at medregne følgerne af en sortering og skematisering af 
informanternes praksis. Modeller skal ses som det de er, nemlig modeller. Hvis ikke, er der stor fare 
for, at man misfortolker og forbigår det essentielle ved at klemme handlinger og tanker ind i 
objektive skemaer. Som tidligere nævnt pointerer han, at man bør være eksplicit omkring sit eget 
ståsted som forsker, være åben omkring til- og fravalg samt være opmærksom på muligheden for 
fejlslutninger (Järvinen, 2007: 349). Om han selv har formået at overholde disse retningslinjer, og 
om han i virkeligheden forblev strukturalist, diskuteres til stadighed. Selv erklærede han sig for 
konstruktivistisk strukturalist eller strukturalistisk konstruktivist (Ibid.: 363). På trods af hans 
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selvudnævnte titel som konstruktivistisk strukturalist, møder han kritik for at skabe en dobbelthed i 
habitus, der ikke giver mening. På den ene side opridser han objektive strukturer i den sociale 
verden, der er uafhængige af individernes tanker og vilje. På den anden side, bliver habitus ved 
inddragelsen af konstruktivismen socialt skabt, både i forhold til produktionen af skemaer for 
perception, tanker og handlinger som danner habitus, og i forhold til produktionen af sociale 
strukturer. Det bliver altså svært at gennemskue hvordan habitus‟ strukturer kan være socialt skabt, 
men samtidig være objektive og uafhængige af vores bevidsthed og vilje (Ibid.: 363). 
Bourdieus forhold til strukturalismen er altså et omdiskuteret emne, der ikke findes noget entydigt 
svar på. Selv giver han udtryk for, at han i sin studietid og i sit tidlige arbejde modsatte sig 
strukturalismen, men samtidig har han udtalt, at hans tidlige empiriske studier kan klassificeres som 
strukturalistiske. På trods af et ønske om at udgøre et alternativ til både objektivismen og 
subjektivismen, udtaler Bourdieu, at han, hvis tvunget til at vælge, befinder sig på objektivismens 
side. I hans arbejde og hans begrebsapparat er dette standpunkt tydeligt, da hans teorier ikke 
umiddelbart tillægger subjektet meget handlerum og fri vilje. Fraværet af troen på det frit handlende 
individ er den største kritik af Bourdieu (Ibid.: 362), og kan samtidig bruges som argument for at 
hans teorier kan kaldes strukturalistiske, da man netop inden for strukturalismen sjældent har øje for 
det handlende og vælgende subjekt (Ibid.: 363). Der er dog delte meninger om, hvorvidt Bourdieu 
tillægger subjektet agensrum. Igennem følgende udsagn fra Bourdieu og Wacquant
7
 argumenterer 
Thapan for, at individets mulighed for at ændre og frisætte sig er indlejret i begrebet habitus: 
“Habitus is not the fate that some people read into it. It is an open system of dispositions 
that is constantly subjected to experiences, and therefore constantly affected by them in 
a way that either reinforces or modifies its structures. It is durable but not eternal“ 
(Bourdieu og Wacquant i Thapan, 2009: 7). 
Habitus skal altså ifølge Bourdieu og Wacquant, ses som et system af dispositioner, der ikke er 
uforanderligt, men tværtimod bliver påvirket og muligvis ændret af de individer, hvis erfaring 
indgår i dem. Thapan betragter altså habitus som tilstedeværende og dominerende, men også som 
formbart. Hun tillægger individet et agensrum, og spørgsmålet for hende er ikke om habitus kan 
brydes, men snarere hvordan indiske kvinder udfordrer, og til tider bryder med den. 
Vi afgrænser os fra at tage et standpunkt om hvorvidt Bourdieu er strukturalist eller ej, og om han 
virkelig tillægger individet handlerum i sine teorier, da dette ville kræve en omfattende gennemgang 
                                                          
7
 Pierre Bourdieu skrev værket „An Invitation to Reflexive Sociology‟ sammen med sociologen Louc Wacquant I 1992. 
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af hans samlede arbejde. Vi vil dog understrege at vi i tråd med Thapan, forholder os til individet 
som underlagt strukturer, men med mulighed for at bryde med dem (omend denne mulighed kan 
være begrænset). 
Feminisme 
Feminismen er en bredtfavnende ideologi, der går ud på at skabe social og økonomisk ligestilling, 
samt at gøre viden tilgængeligt for både mænd og kvinder (Internetkilde: Gendered Innovations). 
En af de største problematikker feminismen har beskæftiget sig med igennem tiden, er at afskaffe 
undertrykkelsen af kvinder. Feminismen ligger til grund for kvindeaktivismens opstand i det 20. 
århundrede. På trods af den stærke forbindelse feminismen har til kvinders kamp for ligestilling, er 
det værd at bemærke, at grene af den moderne feminisme opererer ud fra et ligestillingsperspektiv, 
hvor der lægges vægt på ligestilling af begge køn. Denne tilgang til feminisme arbejder ud fra lige 
værdier mellem begge køn, og for at ende undertrykkelse og diskrimination på baggrund af køn, 
etnicitet og sociale klasser, som bruges til at holde mennesker tilbage (Internetkilde: Politiken). 
Vi vil i det følgende afsnit benytte os af indiske feministiske teoretikere med udgangspunkt i at få et 
repræsentativt perspektiv på de kønslige problematikker i Indien. 
Feminisme i Indien 
Den feministiske ideologi blev først introduceret i Indien i 1970‟erne. Dette skete på baggrund af, at 
mange indere var begyndt at uddanne sig i vesten, og dermed bragte det feministiske tankemønster 
med tilbage til Indien (Chitnis, 2005: 9). Inspireret af et vestligt tankemønster blev de vestlige 
uddannede indere kritiske overfor, hvordan kvinder behandles i Indien. De er litterært begrænsede i 
forhold til mænd, og de begrænses professionelt, da de er forpligtet som hustruer og mødre. Derfor 
må de acceptere, at deres job er betinget af familielivet (Ibid: 18-19). På trods af, at nogle indere 
blev inspireret af den vestlige feminisme, er der markant forskel på udgangspunktet i indisk 
feminisme og vestlig feminisme. De vestlige feminister kæmpede i mange lande for rettigheder som 
stemmeret, hvor de indiske kvinder har haft stemmeret samt juridisk ligestilling siden Indiens 
selvstændighed i 1947 (Ibid.: 16). Det er derfor væsentligt at tage med i betragtning, at 
værdisystemerne og de historiske begivenheder er anderledes end dem i Vesten, og derfor kan 
vestlige feministiske værdier og normer ikke uden videre kan implementeres i Indien (Ibid.: 9). I 
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„Under Western Eyes‟ af Mohanty, beskrives vestlig feminisme som værende etnocentrisk8 og 
eurocentrisk
9
, men eftersom Vesten i en forstand har monopol på udvikling og viden, står den 
vestlige feminisme med en overlegen magt, og bliver nemt anset som global og universel. Mohanty 
kritiserer de vestlige feminister (Fran Hosken, Maria Cutrufelli, Juliette Minces, Beverly Lindsay, 
og Patricia Jeffery) for at være ukritiske i og med, at de anser tredjeverdenskvinder som homogene, 
dermed bliver der ikke taget højde for kulturelle forskelle, og den vestlige feministiske tilgang 
bliver unuanceret (Mohanty, 1984: 334-338). De vestlige feminister sætter derfor en stor gruppe af 
kvinder i bås. Generaliseringen af tredjeverdenskvinder sættes i relation til den vestlige kvinde, 
hvor de sættes i kontrast til hinanden. De vestlige feminister, som Mohanty benævner, får den 
gennemsnitlige tredjeverdenskvinde til at fremstå som værende uvidende, uuddannet, 
traditionsbundet, diskrimineret, familieorienteret og offergjort, hvilket står i kontrast til den 
uddannede, moderne, frigjorte og kontrollerede vestlige kvinde (Ibid.: 337). På den måde mener 
Mohanty, at de vestlige feminister skaber en unuanceret og homogen opfattelse af 
tredjeverdenskvinden. Vi har valgt at fokusere på de problematikker, som kvinderne i Indien 
oplever, ud fra et ikke-vestligt blik. Derfor bruger vi blandt andet „Feminism: Indian Ethos and 
Indian Convictions‟ af Chitnis, til at belyse feminismen gennem en indisk optik. Chitnis foreslår, at 
kvinderne i Indien skal lære, at gøre brug af deres juridiske rettigheder. Samtidig foreslår hun, at 
attituden hos befolkningen skal ændres, og de eksisterende traditioner og myter skal omfortolkes. 
“For instance, feminists could work towards building new attitudes among women by 
highlighting the spiritedness, the intelligence and the resourcefulness of figures like Sita 
and Savitri. There are several other points at which they can usefully draw from 
tradition. But, in order to do so, they must give conscious and careful thought to how 
folklore, folk songs, epics and age-old models of virtuous womanhood can be bent to 
speak for the new value system.” (Chitnis, 2005: 21). 
Ifølge Chitnis, skal skylden ikke alene lægges på de patriarkalske strukturer i samfundet. En kritik 
af mænd, som i den vestlige feminisme, er ikke løsningen. Chitnis påpeger derimod, at mange 
indiske mænd i 1930‟erne startede med at kæmpe for kvindeemancipation. Opgøret for kvindernes 
frigørelse udsprang af ændrede holdninger til traditioner, som blandt andet enkebrændinger (Sati), 
børneægteskab og forbuddet af ægteskab med enker fra den øvre kaste (Ibid.: 12). Problemet med 
                                                          
8
 Individets tendens til at bruge egne normer fra ens egen kultur som grundlag for at bedømme og forstå 
andres/fremmede kulturer. 
9
 Vestens tendens til at sætte sig selv i verdens centrum, både geografisk, men også ud fra tanken om vestlige normer og 
værdier som værende universelle. 
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kvindeundertrykkelse ligger i, at kvinderne selv er med til, at undertrykke sig selv og hinanden. 
Mange kvinder oplever vold i familien udøvet af deres svigermor og svigerinder (Ibid.: 20-23). 
Forestillingen om ligestilling og individuel frihed er fremmed for det indiske samfund på grund af 
de adskillige hierarkier, som Indien er gennemsyret af. Disse systemer eksisterer blandt andet inden 
for familie, alder, køn og søskendeforhold samt i samfundene. Det er en kompleks kombination af 
vaner, funktionalitet og religiøs overbevisning (Ibid.: 11). 
Bourdieu og feminismen 
Ifølge Bourdieu er det individets iboende strukturer, der anerkender forskellene mellem kønnene ud 
fra et androcentrisk perspektiv.  Ud fra de objektive kønsforskelle fra naturens side, er der skabt 
nogle subjektive forskelle i de kognitive skemaer, og dermed organiseres denne kønsopdeling i 
relation til hinanden. Dermed er den androcentriske tankegang blevet den neutrale måde at anskue 
verden på. Der behøver derfor ingen retfærdiggørelse i maskulin dominans, da den i forvejen er 
indlejret i de eksisterende strukturer og i ideologien (Bourdieu, 1999: 17). Forskellene i kønnene er 
altså konstrueret ud fra det androcentriske univers, da forskellene kun kan ses i forhold til hinanden, 
og i kraft af, at der er nogen, der skelner. Der skabes en hierarkisk forhold mellem det maskuline og 
det feminine gennem et system af specifikke modsætninger: høj/lav, hård/blød, aktiv/passiv etc. 
Kønshierarkiet indskrives i den sociale orden på en måde, der får dem til at fremstå naturlige, som 
begrundet i de objektive og biologiske forhold (Ibid.: 17). 
Idet Bourdieu har skrevet værket „Den maskuline dominans‟, omhandlende kønsforskelle og den 
kvindelige undertrykkelse, ser vi det som et udtryk for, at Bourdieu har taget et standpunkt ud fra 
feministiske ideologiske tanker omkring ligestilling. Den maskuline dominans blev skrevet ud fra 
en undren over, hvorfor så få mennesker gør modstand mod de socialt konstruerede 
samfundsstrukturer. I den sammenhæng bruger Bourdieu begrebet doxaens paradoks, som en 
undren over kvinders accept af at leve under “utålelige eksistensvilkår” (Ibid.: 7). Hans sprogbrug i 
værket er positivt ladet over for den feministiske bevægelse og for en løsrivelse fra de 
androcentriske tankeskemaer. På den måde ser vi feministiske tankemønstre hos Bourdieu. 
Et humanistisk udgangspunkt 
Der er ingen tvivl om, at det er et problem i Indien, at der med tiden bliver flere og flere mænd i 
forhold til kvinder. Forskning om problematikken har i høj grad været baseret på tal, og der kan 
findes mange artikler om, hvor omfattende et problem det er. Tallene er vejledende og i et land som 
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Indien oftest også svære at regne med, da mange drab og aborter på pigebørn ikke anmeldes eller 
registreres. Kønsfordelingens ubalance er et objektivt bevis på, at der fortsat er et problem i forhold 
til fravalget af piger, og disse statistikker har naturvidenskaben bidraget til. Vi forsøger at forstå de 
subjektive, fysiske og psykiske processer, som ligger til grund for menneskets handlinger og 
forståelse af selvet og omverden, og det kan vi gennem et humanistisk udgangspunkt ved at belyse 
et samfundsproblem gennem subjektet. 
Vi mener, at humaniora kan være med til at skabe løsningen på problematikker som kønsselektering 
ved at undersøge menneskets kulturelle forudsætning for at forstå og handle, samt ved at forholde 
sig til de forskellige forandringer og processer, som er afgørende for mennesket. I dette projekt har 
vi således anlagt en humanvidenskabelig tilgang, da vi mener, at det er vigtigt både at få indblik i de 
strukturer, der er indlejret i det indiske samfund, men også i de indiske kvinders livsverden. 
Ligeledes mener vi, at et historisk indblik er vigtigt, da den indiske kultur og de indiske traditioner 
har en stor indflydelse på udbredelsen af kønsselektering. Projektet er ikke normativt i sin tilgang. 
Formålet er således ikke at klarlægge, hvordan det indiske samfund bør være men derimod at 
synliggøre de strukturer og sociale og psykologiske mekanismer, der er med til at konstituere og 
opretholde kønsselektering. Vi har valgt at arbejde eklektisk, da vores genstandsfelt, 
kønsselektering i Indien, er mangesidigt og kan behandles ud fra flere fag, discipliner og 
videnskaber (Sonne-Ragans, 2013: 33). Vi arbejder interdisciplinært, da vi har valgt en sociologisk, 
historisk og kulturel tilgang, med feminismen og strukturalismen i fokus. 
Kønsselektering er et nuanceret fænomen, der med fordel kan undersøges både teoretisk og 
empirisk. Fænomenet er en praktisk problemstilling, der gør sig gældende i mange dele af verden. 
Vi har valgt at undersøge kønsselekteringsfænomenet ud fra en teoretisk tilgang, med det formål at 
få et overordnet indblik i de samfundsstrukturer, såvel som psykologiske og sociologiske faktorer, 
der ligger til grund for kønsselektering i Indien. Ved at analysere Thapans værk ‟Living the Body: 
Embodiment, Womanhood and Identity in Contemporary India‟ der er baseret på interviews, 
inddrager vi en empirisk vinkel for at forstå de psykologiske og sociale aspekter, og derigennem 
opnå en forståelse af kønsselekteringsfænomenet. Vi bruger Thapans empiri til forståelse af vores 
praktiske problemstilling, samt som bidrag til og sammenkobling med Bourdieus teori, herunder til 
analyse og teoretiske diskussioner. Vi arbejder altså ud fra en teoretisk erkendelsesinteresse med 
afsæt i en teoretisk undren over en praktisk problemstilling (Ibid.: 129). 
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I vores arbejde med kønsselektering kan man sige, at vi har arbejdet ud fra en feministisk filosofi, 
ved at antage, at kønnet gør en forskel for menneskets tilværelse. Man kan mene, at feminisme ofte 
har et normativt islæt, da man her arbejder ud fra det faktum, at forholdet mellem køn er ulige, og 
derfor stræber efter at finde måder at rette op på denne ulighed. Som nævnt, prøver vi i dette projekt 
at undgå at være moraliserende og løsningsorienterede. Det overordnede mål med projektet er at 
forstå, hvordan sociale strukturer gør sig gældende i sammenhæng med kønsselektering. Ud fra 
dette og vores valg af teori kan vi konkludere, at vi videnskabsteoretisk og metodisk går 
strukturalistisk til værks, i og med at vi ønsker at forstå samspillet mellem individ, samfund og 
sociale strukturer. Det hænger sammen med vores opfattelse af individet som værende determineret 
af samfundsstrukturerne. I vores metodiske tilgang har vi for øje, at individet har mulighed for at 
bryde med strukturerne, dog har vi ikke fokus på mønsterbrydere, da de ikke kan fortælle os noget 
om kønsselektering som et generelt problem. Vores genstandsfelt ligger yderligere op til en 
undersøgelse baseret på forskellene mellem kønnene. Vores projekt er derfor til dels også blevet 
formet ud fra feministisk teori, og man kan derfor sige, at vi metodisk går feministisk til værks. Da 
vi ser på og forstår strukturerne som værende determineret af kønnenes relation, udgør dette 
tilsammen en feministisk strukturalistisk metodisk tilgang. 
Projektet er blevet formet via den induktive metode i forhold til vores arbejdsproces. Vores 
udgangspunkt har været at undersøge kønsselektering med nedslagspunkt i Indien, og vi er således 
startet i casen. Vi har derefter fundet teoretikere, der har kunnet give et indblik i, og opstille 
forklaringer til, hvordan menneskers adfærd kan ligge til grund for, og bevare et fænomen som 
kønsselektering. I vores skriftlige udformning er projektet derimod deduktivt. Således starter vi med 
en introduktion til den valgte teori og præsenterer dernæst vores case. På trods af vores induktive 
tilgang i vores indledende arbejdsproces, gav en deduktiv tilgang mere mening, da vi i vores 
skriftlige fremgangsmåde er startet i teorien og efterfølgende anvendt teorien på casen. Vi er klar 
over, at der i tilblivelsen af et projekt som vores, sker en vekselvirkning mellem de to metoder, fordi 
man under en sådan arbejdsproces veksler mellem at tage udgangspunkt i henholdsvis teorien og 
casen, på flere forskellige niveauer. 
Analytisk metodisk tilgang 
Da vi går strukturalistisk til værks og i denne forbindelse inddrager Bourdieu, har vi valgt at bruge 
hans begrebsapparat på vores analyseobjekt ‟Living the Body: Embodiment, Identity and 
Womanhood in Contemporary India‟. Denne metode er tænkt som en måde at koble de indiske 
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kvinders oplevelse af undertrykkelse i hverdagen, til de underliggende sociale og objektive 
samfundsstrukturer. 
I vores analyse af Thapans værk er vi gået tematisk til værks. Hun forholder sig ikke til 
kønsselektering, så for at strukturere vores læsning af værket har vi måtte fortage en systematisk 
udvælgelse af de emner, som Thapan præsenterer i hendes værk. Det har været med det formål at 
kunne sortere i emnerne, og ud fra det, konstruere temaer som vi fandt relevante for kønsselektering 
i Indien. Denne tilgang har gjort os i stand til at finde frem til de faktorer, der ikke bliver italesat 
som værende direkte forbundet til kønsselektering, men som er en del af menneskelige og sociale 
årsager, der ligger bag fænomenet. Da vi har valgt at analysere Thapans værk ud fra Bourdieus 
begrebsapparat, er der blevet skabt en sammensmeltning mellem dette og de udvalgte temaer fra 
Thapans værk. Desuden anvender Thapan selv Bourdieus teori, og hans begreber bliver derfor en 
naturlig del af hendes værk, hvilket også kommer til udtryk i vores endelige tematiske ramme for 
analysen: 
 Dominans 
 Habitus 
 Kønnenes roller 
 Resistance 
 Doxens paradoks 
 Symbolsk vold 
Den tematiske analyse kommer til udtryk som en gennemgående struktur i analysen, i form af 
overskrifter, og fungerer derfor også som vejledende for læseren. 
Feminisme og objektivitet 
Som det fremgår i vores teoriafsnit, har vi ved at bruge fem indiske feminister; Chitnis, Mazumdar, 
Dube, Mohanty, Banerji og Thapan, haft fokus på hvor vigtigt det er at have for øje, at når man 
arbejder med et ikke-vestligt land som Indien, mener vi, at det bør være ud fra et ikke-vestligt 
perspektiv. Det har stor betydning for den måde Indien afbilledes, og den måde teorien analyseres 
på, da det er et land med sine helt egne kulturelle normer og forudsætninger. Vestlig teori bør 
således ikke anvendes til at få et fyldestgørende billede af kønnenes ulighed i Indien. Vi har derfor 
bevidst valgt indisk feministisk teori, da andet feministisk teori ikke ville være lige så relevant, i og 
med, at det er de indiske kvinder, som vi forholder os til. Det er netop også en af Mohantys pointer, 
at mange feministiske teorier har tendens til at generalisere og homogenisere kvinden. Dette har vi 
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bestræbet os på at imødekomme for at skabe et så nuanceret billede af indiske kvinder som muligt. 
Vi er klar over, at de anvendte teorier ikke kan give os et objektivt indtryk af de indiske kvinders 
livsverden, da de ikke nødvendigvis giver et fuldstændig sandfærdigt og fyldestgørende billede af 
Indien, og dette forventer vi således heller ikke at opnå. Dog mener vi, at ved at bruge indiske 
feminister og deres teorier, er vi dét tættere på målet.   
Det, der så kan diskuteres, er hvorvidt vi formår at arbejde ud fra et objektivt perspektiv, både 
gennem de indisk feministiske teorier, men også via Bourdieus teori. Bourdieu problematiserer, 
hvorvidt det overhovedet er muligt at være objektiv i sit empiriske arbejde. Forstået på den måde, 
om man nogensinde helt kan skrive sig ud af sin subjektive holdning og ens eget kulturelle 
udgangspunkt. Han har udviklet sine teorier og sit begrebsapparat gennem sit empiriske arbejde 
under de vestlige traditioner. Det er således vigtigt at være opmærksom på dette, når vi anvender 
Bourdieus teori på Indien, som på mange måder adskiller sig fra at være et vestligt land. 
Spørgsmålet er så, hvorvidt det er muligt at vi, med en vestlig baggrund, i virkeligheden kan 
forholde os objektive, i og med at vi i forvejen har iboende strukturer, der tager afsæt i en dansk, 
vestlig kultur. Det kan derfor problematiseres, hvorvidt vores projekt overhovedet kan afspejle et 
ikke-vestligt billede af de indiske kvinders vilkår. En ting er, hvorvidt det er muligt at opnå en 
forståelse for Indien, på trods af vores forudindtaget holdning om det indiske samfund, genereret på 
baggrund af internationale medier, og vores egen forståelse af hvad der er „rigtig‟ og „forkert‟. En 
anden ting er, om det overhovedet giver mening at have denne diskussion, da Bourdieu 
problematiserer, hvorvidt man overhovedet kan være objektiv, lige meget hvor ind- eller 
udenforstående man er i forhold til emnet. Hvordan opnår man så et „sandfærdigt billede‟, da dette 
nødvendigvis må være efterstræbelsen i et projekt som dette? Er det nok at være opmærksom på 
faldgruberne, og den vej igennem tage sine forholdsregler? Eller vil vi i virkeligheden aldrig 
nogensinde reelt blive i stand til at opnå denne viden på ideel vis. Er vi i virkeligheden nødt til at 
fralægge os ideen om at vi, som vestlige, skal gøre os kloge på et land som Indien? Der ligger i 
denne idé en eurocentrisk tankegang, der tendenserer at gøre sig klog på, og således til dommer for, 
hvordan „tredjeverdenslande‟ skal udvikle sig. Dette med udgangspunkt i vestens egne normer og 
regelsæt som værende den universelle sandhed. Denne tendens har vi så vidt muligt forsøgt at tage 
afstand fra. Der er således ingen tvivl om, at det er vigtigt at stille sig kritisk overfor ens egen 
position i forhold til det objekt man undersøger. Vi har dermed forsøgt at gå til værks med fokus på 
og med udgangspunkt i at stille os kritisk overfor vores egen position og forforståelse. 
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Kildekritik 
I de følgende afsnit vil vi forholde os kritiske overfor henholdsvis Thapan og Bourdieu, da vi er 
bevidste omkring de faldgruber, som kan forekomme ved brug af andres teori og empiri.   
Kildekritik af Bourdieu 
Bourdieu var en anerkendt fransk sociolog og antropolog, som gennem sit værk ‟Den maskuline 
dominans‟ bidrager til en forståelse af de strukturer, herunder magtforholdet mellem mand og 
kvinde, som det for eksempel gør sig gældende i Indien. Bourdieu gør i sin introduktion 
opmærksom på, hvor vigtigt det er at kunne forholde sig objektivt til den empiri der benyttes, og 
fortolkningen heraf. “Vi kan kun gøre os håb om at træde ud af denne cirkel på betingelse af, at vi 
finder en praktisk strategi til at foretage en objektivering af subjektet i den videnskabelige 
objektivering” (Bourdieu, 1999: 12). Dertil kan man stille spørgsmålstegn ved, hvorvidt Bourdieu 
selv er i stand til at indtage en så objektiv position, at han kan retfærdiggøre sit eget arbejde. 
Bourdieus empiri er udviklet i Kabylien, og teorien om den maskuline dominans er udviklet på 
baggrund af mænd og kvinders dominansforhold i dette samfund. Som det fremgår i Bourdieus 
værk er Kabylien et stærkt traditionsbundet land med en skarp opdeling af kønnene. På baggrund af 
dette samfund udvikler han en teori om dominansforholdet mellem mænd og kvinder. Hertil kan det 
diskuteres, hvorvidt antagelser gjort på baggrund af et samfund som Kabylien, kan bruges til at 
konkludere på det generelle forhold mellem kønnene.  
Bourdieu kritiseres ofte for, at han ikke har en forklaring på, hvordan nogle individer bryder ud af 
de strukturer og mønstrer, de er underlagt og derved bryder med deres habitus. Dermed kan man 
heller ikke på baggrund af Bourdieus begreber forklare, hvordan nogle af de indiske kvinder formår 
at bryde med de fastlagte strukturer.  
Kildekritik af Thapan 
For at undersøge hvilken betydning de sociale og kulturelle strukturer har for kønsselekteringen i 
Indien og forstå hvorfor pigebørn i så høj grad fravælges, har det været essentielt at inddrage de 
indiske kvinders syn herpå. Vi har benyttet os af Thapans empiri, som bygger på en sociologisk 
metode kaldet for snowball sampling (Thapan, 2009: xvi), hvilket betyder, at hun ikke tilfældigt 
udplukkede kvinder, men at kvinderne, hun interviewede, gav hende kontakter gennem deres 
sociale netværk. Derfor kan man ikke vide, hvor repræsentativ undersøgelsen var, da det kan være 
25 
 
svært at sige noget generelt om hele populationen ud fra den benyttede metode. Thapan er indisk 
sociolog, hvilket betyder at hun har en stor viden, om de strukturelle spektre inderne er underlagt.  
Det er vigtigt, at vi stiller os kritisk over for det, der bliver fortalt i interviewene, da vi ikke ved 
hvor kritisk Thapan selv har været i hendes brug af interviews. Det er også vigtigt at have for øje at 
mange af Thapans interviews er blevet oversat til engelsk, hvilket betyder at essentielle pointer kan 
være gået tabt i oversættelsen. Gennem værket forekommer der interviews, hvor man kan stille 
spørgsmålstegn ved sandhedsværdien. Ydermere udleder Thapan tendenser på baggrund af 
enkelttilfælde, hvilket fører til en generel antagelse, og værket fremstår derfor til tider 
generaliserende. 
Afgrænsning  
Vi har valgt at benytte os af feministisk teori skrevet af indiske feminister, da vi vil undersøge 
kønsselektering ud fra et indisk perspektiv. Dermed afgrænser vi os bevidst fra at bruge vestlige 
feministiske teoretikere, da vi mener, det vil forringe vores objektive perspektiv på kønsselektering 
i Indien samtidigt med at disse ikke vil have fokus på de indiske kulturelle forudsætninger. Da vi 
gerne vil fokusere på det nutidige Indien, afgrænser vi os fra en længere historisk redegørelse og 
inddrager kun elementer, som vi har fundet relevante for at undersøge og forstå kønsselektering i 
Indien. Vi begrænser os til at anvende Bourdieus teori primært fra „Den maskuline dominans‟, da vi 
finder det vigtigt at tage et tidsmæssigt ståsted i forhold til hans arbejde, blandt andet fordi hans 
begrebsapparat har udviklet sig i takt med hans karriere. Vi finder „Den maskuline 
dominans‟ relevant for vores projekt, da begrebsapparatet fokuserer på det relationelle forhold 
mellem kønnene og dominansstrukturerne i et samfund. Vi har valgt at bruge hele Indien som 
geografisk ståsted, da vi mener, at kønsselektering er et generelt problem i Indien. Vi afgrænser os 
dermed fra at bruge specifikke områder i Indien og på den måde vil projektet på sin vis forekomme 
generaliserende. Ydermere afgrænser vi os fra, at belyse fænomenet mønsterbrydere, som vi er 
opmærksomme på eksisterer, men dette er ikke i projektets fokus.  
Introduktion til Indien 
Et kort historisk oprids 
Indien er et land, der er blevet præget kulturelt, sprogligt, religiøst og politisk af de mange 
fremmede folkeslag, som gennem historien har invaderet landet. Dette har resulteret i en stor 
26 
 
mangfoldighed. Dog har kolonimagten Storbritannien haft størst betydning, da de har været det 
land, som har siddet på magten i længst tid, af de udefrakommende folkeslag. Under koloniseringen 
skabtes samfundsstrukturer, som stadig præger samfundet i det moderne Indien den dag i dag, som 
vi vil gå i dybden med senere i projektet. Efter mange års modstand, krævede Indien i 1947 landet 
uafhængigt, med Gandhi i spidsen. I 1950 trådte den nye forfatning i kraft, der skulle sætte landets 
politiske og sociale rammer, og dermed skabe et moderne og selvstændigt Indien (Internetkilde: 
Leksikon). 
Hinduisme 
Hinduismen er en gammel trosretning, der udspringer fra flere forskellige religiøse traditioner. 
Hinduismen har derfor ikke en religionsstifter, men er resultat af en lang historisk udvikling. Troen 
har ligeledes heller ikke et enkelt helligt tidsskrift, som det forholder sig i eksempelvis 
kristendommen og islam, og der eksisterer derfor ikke en fælles trosbekendelse (Møller-Kristensen, 
1980: 6). Hinduismen bliver ofte omtalt som en religion, men den dækker over mange forskellige 
opfattelser og trosformer, og er nok snarere en samling religioner eller et forbund af religioner 
(Ibid.: 8). 
Karma er et centralt begreb i hinduismen, og indebærer troen på genfødsel og ideen om, at alle 
handlinger har konsekvenser enten i dette, eller følgende liv. Her eksisterer en tro på, at mennesket 
har en individuel og evig sjæl, og at denne er på endeløs vandring. Disse forestillinger opfattes i 
hinduismen som naturlove. Kun ved at leve et fromt liv, kan mennesket gå en lys og lykkelig 
fremtid i møde. Derimod er der store konsekvenser ved at synde. Dette kan resultere i, at man må 
igennem mange helveder, idet man bliver genfødt som forskellige dyr eller som det mest foragtelige 
blandt mennesker. Målet for denne religiøse stræben er at blive frelst, altså at sætte sig ud over 
naturloven, og blive frigjort for genfødsler. Dette kan for eksempel ske gennem ofringer, erkendelse 
og ved kærlighed til en personlig gud (Ibid.: 32). Karma tillægges derfor stor betydning, da dette er 
en forudsætning for i hvilken kaste, man bliver genfødt og er ifølge troen et udtryk for retfærdighed. 
Kastesystemet 
Hinduismen kan ses som forklaring på, og retfærdiggørelse af, kastesystemet gennem karmaloven. 
Det indiske samfund har i årtusinder været hierarkisk opdelt i det, som man kalder et kastesystem. 
Denne form for system har officielt været afskaffet siden år 1950, men dette kommer ikke til syne i 
praksis. 
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De to mest almindelige kaste-inddelinger kaldes henholdsvis varna- og jati-systemerne. Varna-
systemet er den tidligste kasteinddeling, og har eksisteret i over 3000 år. Varna-systemet inddeler 
mennesker op i fire samfundsklasser med et tydeligt hierarki. Øverst rangerer præsteklassen, 
dernæst krigerklassen, agerbrugere og handelsfolk og i bunden rangerer den tjenende klasse 
(Møller-Kristensen, 1980: 14). Denne inddeling er baseret på skabelsesmyten om urmennesket og 
urofferet Purusha. Denne myte fortæller, hvordan guderne ofrede urmennesket Parusha, og ud af 
denne krops legemsdele dannede inddelingen til kastesystemet. Kastesystemet er efter denne myte 
skabt af guderne og hører derfor til skabelsens orden (Baker, 1990: 38-39). Jati-systemet omhandler 
de kaster, der rent faktisk findes i de hinduistiske samfund. Medlemmerne af disse kaster, også 
kaldet jatier, udgør en social lukket gruppe, der har fælles erhverv og ritualer og kun spiser 
indbyrdes. Det er kun muligt at fødes ind i en jati, og ligeledes foretages der oftest kun ægteskaber 
indbyrdes. Dette system er mest udbredt i landsbyerne. 
Kastesystemet er et komplekst system, der indeholder mange regler og normer. Overordnet fungerer 
systemet som en social kontrolmekanisme, der er med til at fastlægge magtforhold og passende 
adfærd mellem mennesker. En forståelse af kastesystemet er vigtig for at kunne forstå strukturerne 
mellem befolkningen i Indien. I kraft af hinduismen og kastesystemet er der grundlagt et hierarki og 
hermed klare regler for, hvilken plads man er tildelt i livet. Derudover er dette magtforhold i nogle 
tilfælde både komplekst og situationsbestemt. Eksempelvis er manden placeret over kvinden, men 
en ældre person er placeret over en yngre i samme kaste. Endvidere er en mand fra præsteklassen, 
som lige har taget et bad, placeret højere end en, der ikke har. 
Kvindens sårbarhed 
Dube redegør i sit essay, ‟Caste and Women‟, for forholdet mellem kaster og køn og sætter fokus på 
hvilken indvirkning en kaste har for kvinder i Indien. Det hierarkiske kastesystem har eksisteret i 
3000 år i Indien. Systemet blev afskaffet ved lov i 1948, men spiller stadig en stor rolle i det indiske 
samfund, ikke mindst for kvinderne. Dube nævner, at erhverv, mad, ritualer, ægteskab og 
seksualitet har stor betydning for kvindernes rolle i forbindelse med den plads og status, de har i 
hierarkiet, og ligeledes hvordan disse kulturelle traditioner bliver fastholdt og reproduceret (Dube, 
2001: 23).  
Der er grundlæggende forskelle i mandlig og kvindelig seksualitet. Indiske kvinder anses for 
værende mere urene end mænd, blandt andet når de begynder at menstruere. Kvinder og mænd, fra 
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samme kaste, kan ikke opnå samme niveau af renhed. Biologiske faser, som kvinden kommer til at 
skulle gå igennem i form at menstruation og fødsel bliver betragtet som urent. 
“Moreover, the cultural schemes which underlie the caste system are based upon a 
fundamental difference between male and female bodies in respect of their vulnerability 
to incur impurity through sexual intercourse.” (Ibid.: 232).  
I forbindelse med den seksuelle akt, er det ligeledes kvinden, der bliver tilskrevet den urene rolle, i 
og med hun bliver påvirket indvendigt, hvorimod manden kun bliver berørt udvendigt. I tilfælde af 
dødsfald, bliver den tilbageværende enke betragtet som uren og bliver ekskluderet fra rituelle 
handlinger, hvorimod det ingen effekt har på en enkemand. Han kan blot fortsætte sit liv og gifte 
sig igen, såfremt kvinden han gifter sig med er jomfru. Det er derimod sværere for en kvindelig 
enke at gifte sig igen, eftersom hun har mistet sin mødom og ikke længere anses for at være ren 
(Ibid.: 231).  
For en ugift kvinde vil det være en katastrofe at blive gravid uden for ægteskabet, da hun gøres 
kasteløs og derved mister alle fundamentale rettigheder. I en sådan situation, vil det ofte føre til, at 
kvinden aborterer, giver sit barn væk eller slår det ihjel efter fødslen. “The number of orphanages 
and abandoned children in our country are proof of the effects of a combination of patriliny and 
caste.” (Ibid.: 233). Hvis kvinden vælger at føde sit “uægte” barn, vil det ikke kun have 
konsekvenser for moderen men også for barnet. I og med at barnet er født uden fader, er barnet født 
kasteløs, da man bliver placeret i kaster efter faderens status. Barnet vil i dette tilfælde være født til 
et liv uden rettigheder (Ibid.: 233).  
Kvinders renhed spiller en utrolig stor rolle i kasterne, da den er essentiel for, at de kan leve et 
optimalt liv. Dog bliver denne altafgørende renhed konstant truet, både i form af de roller de tildeles 
og de arbejdsopgaver, der er tilknyttet, og i form af uundgåelige naturlove, såsom menstruation, 
fødsel og dødsfald. Dette er med til at holde kvinder fast i deres lavtstående plads i hierarkiet (Ibid.: 
234). 
Medgift  
Historisk kan der findes flere forklaringer på medgiftens oprindelige funktion, men den har udviklet 
sig med tiden. I dag er medgift et system, som fungerer således at ægtemanden modtager en form 
for betaling fra hustruens forældre i forbindelse med ægteskabet, inden brylluppet. Medgiften kan 
være i alle størrelser, afhængigt af klasse og kaste, og i form af både penge eller ejendele. På trods 
29 
 
af at medgift har været ulovligt siden 1961, anvendes det stadig i nutidens Indien. Aftaler om 
medgift foregår oftest mundtligt, og kan derfor hverken registreres eller straffes (Internetkilde: The 
Telegraph). Medgift er ofte problematisk for kvinder, uanset hvilken social klasse de tilhører, da de 
på grund af medgiften er en udgift for familien. Efter ægteskabet er kvinder ikke længere tilknyttet 
deres biologiske familie, og kan derfor ikke bidrage til familiens indkomst. Har familien ikke penge 
til at betale medgiften, er pigen ligeledes en udgift, da hun skal brødfødes resten af livet. Derfor er 
det mere eftertragtet at føde en dreng, da det giver en indtjening, når han skal giftes. Samtidig er det 
yderligere en fordel, da sønnen bliver i familien, eftersom han er ansvarlig for at forsørge sine 
forældre, og skal videreføre familienavnet (Thapan, 2009: 134). Det vil sige, at jo flere drenge en 
kvinde føder, jo større en indtægt er det for familien, og omvendt anses piger som værende en 
udgift uanset hvad. 
Kønsselekteringens udvikling 
I 1971 blev det i Indien lovliggjort at foretage aborter. Denne lovliggørelse var dels et resultat af 
den befolkningsvækst, der prægede det asiatiske kontinent, og dels blev det gjort lovligt for at 
forhindre uprofessionelle abortindgreb i ulovlige klinikker. Derudover blev det med vestlig 
teknologi muligt at foretage fostervandsprøver, til at bestemme fosterets køn. En af 
forudsætningerne for lovlig abort, var fejl i præventionen, men det var endnu ulovligt at abortere på 
baggrund af fostrets køn. I 1975 blev AIIMS
10
 bevidste om, at disse prøver, i mange tilfælde, blev 
benyttet med hensigten at selektere pigefostre fra, og brugen af teknologien blev hurtigt standset. I 
1979 blev en ny teknologi til kønsbestemmelse tilgængelig i Indien, som klinikker, først og 
fremmest i Punjab, offentligt startede kommerciel anvendelse af (Mazumdar, 1994: 2). Det 
udviklede sig hurtigt til at være en pengemaskine, og det blev endda muligt at se reklamer for 
kønsselektering på gadeplan, hvoraf de negative aspekter ved at få pigebørn fremgik:  
“The advertisement referred to daughters as a “liability” to the family and a “threat to 
the nation”, and exhorted expectant parents to avail of the services of the clinic to rid 
themselves of this danger.” (Ibid.: 2). 
I 1980 gik syv indiske organisationer sammen om at forhindre disse indgreb, og i 1982 stod de frem 
med en anmodning om drastiske ændringer inden for brugen af fostervandsprøver. Denne 
anmodning bestod af tre punkter: 
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“(a) the government was requested to restrict the use of amniocentesis only to teaching 
and research establishments and to ban its use in private practice, 
(b) the Indian Medical Council was requested to take severe action against members of 
the medical profession who indulged in such unethical practices; and 
(c) women‟s organisations and civil rights groups were requested to be vigilant against 
the spread of this practice for commercial purposes.” (Ibid.: 3). 
Dette var begyndelsen på debatten, der førte til, at det i 1985 blev strafbart at benytte abort med 
intention om kønsselektering. Der var dog alligevel nogle problematikker forbundet med 
ulovliggørelsen af aborter i Indien. Aborterne var blandt andet med til at holde den enorme 
befolkningstilvækst nede og derudover havde man en bekymring om, at aborterne ville fortsætte 
med at finde sted på ulovlig og uprofessionel vis (Ibid.: 4). 
En stor del af de forældre, som havde fået foretaget fostervandsprøver var fra middel- eller 
overklassen, da det var dem, der havde råd til at betale klinikkerne mellem 70 og 600 rupees, alt 
efter hvilken klinik der blev benyttet (Ibid.: 5). Mens middel- og overklassen havde mulighed for at 
få foretaget fostervandsprøver og efterfølgende aborter, måtte de fattige i samfundet ty til andre 
metoder for at undgå de økonomiske omkostninger, der var forbundet med at få en pige. Dem, der 
ikke havde råd til kønsbestemmelse af fostret inden fødsel, var nødsaget til at bære barnet indtil 
fødsel, og herefter tage en besluting ud fra barnets køn. Dette førte i mange tilfælde til barnemord 
af pigebørn, 
“The Usilampatti Government Hospital recorded an average of 600 female births in the 
Kallar group every year, out of which 570 babies vanish with their mothers. Hospital 
sources estimated that nearly 80 per cent of these become victims of infanticide” (Ibid: 
9). 
Det post-koloniale Indien 
Den postkoloniale tilstand i Indien er ikke bare historisk betinget, men en forklaring på mentaliteten 
i samfundet og hos befolkningen. Historien påvirker individet og dets grundlag for anskuelsen af 
kønnene samt position i samfundet, og dermed habitus. Koloniseringen har som tidsperiode haft 
indflydelse på det moderne Indien i form af en recolonisation
11
, som resultat af individernes 
iboende strukturer i de kognitive skemaer. Som Thapan skriver: 
                                                          
11
 En proces med en plads i tid og rum, men langt mere omfattende. Det refererer til magtforhold, som manifesterer sig 
og fungerer igennem sociale processer i forskellig tid og rum, og som peger på de fortsættelser, afbrydelser og 
udviklinger der forekommer i kolonial og imperialistisk magt. 
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”I use the conceptual category of „postcolonial habitus‟ to specify the context in which 
habitus is created and reproduced. I therefore take recourse to „postcolonial‟ as a 
historical and social condition that shapes habitus in diverse and particular ways 
through familial relations, schooling practices and other modalities of the social and 
public domain.” (Thapan, 2009: 14). 
Ifølge Thapan er det overvejende Indiens middelklasse, som efter koloniseringen stod for at bygge 
Indien op ud fra deres egne principper. Denne middelklasse bestod af de indere, som under 
koloniseringen havde adgang til blandt andet uddannelse, og som generelt var i nær kontakt med 
kolonimagten og deres vestlige værdier, samt besad de rette sproglige egenskaber. Således skabes 
den dominerende postkoloniale habitus, der primært er indlejret i den nutidige middelklasse, og på 
den måde indirekte med til at reproducere de vestlige værdier. Recolonisation har således foregået, 
og er blevet reproduceret af inderne selv, ubevidst gennem middelklassen og i resten af samfundet, 
og er således blevet indlejret i habitus: “This is the nature of postcolonial habitus as it constructs 
our embodied selves through modes of recolonisation that impacts our everyday lives in many 
different ways.” (Ibid.: 116). På den måde besidder middelklassen en postkolonial habitus, som de 
via deres historie har tilegnet sig og nu reproducerer. Agenterne bærer, så at sige rundt på deres 
sociale og historisk betingede forhistorie, som gør at de forbliver i deres position og habitus. På den 
måde forvandles historie til kultur, og kultur til naturlighed - en naturlighed som forekommer 
agenterne, som en ubevidst indforståelse af deres habitus. 
Analyse  
På baggrund af vores redegørelse for Indiens historie og kultur, vil vi ved hjælp af den udvalgte 
teori analysere de strukturer, værdier, normer og familieroller, der gør sig gældende, for at få en 
forståelse for, hvilken indvirkning disse har på kønsselektering i Indien.  
Dominans 
For at få en dybere forståelse af hvilke faktorer, der spiller ind på kønsselektering i Indien, er det 
nødvendigt, at få en indsigt i dominansforholdet mellem de indiske mænd og kvinder, samt hvilken 
rolle svigerfamilien spiller for de indiske kvinder. Ved at gøre brug af Bourdieus begrebsapparat 
analyserer vi de grundlæggende strukturelle dominansforhold mellem mænd og kvinder, i 
svigerfamilien samt de kønslige værdier.  
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Sangeeta, en indisk kvinde fra fattige kår, fortæller i et interview foretaget af Thapan, hvordan hun i 
sit ægteskab har lidt under en grusom undertrykkelse af sin svigerfamilie.“... and suffered the taunts 
and venom of her husband´s family, as well as the poor material conditions of her everyday life” 
(Thapan, 2009: 135). Undertrykkelsen fandt sted på baggrund af, at hun ikke kunne blive gravid. 
Det lykkedes hende efter 12 år, hvor Sangeeta blev mor til en søn. Efter sønnens fødsel blev hun 
behandlet bedre af svigerfamilien (Ibid.: 135-136). Drengebørn tillægges stor værdi, da barnet 
viderefører slægtens navn, og får på sigt en medgift. På den måde stiger familiens symbolske og 
økonomiske kapital internt i familien og samfundet. Når pigerne giftes bort, skal familien betale en 
medgift og de anses ikke længere, som værende en del af den biologiske familie, men derimod som 
en del af svigerfamilien. Pigerne bliver derfor en udgift, da de alligevel ikke er en del af familiens 
fremtid. I svigerfamilien er forventningen til kvinderne, at de skal føde et drengebarn.  
“All my in-laws are after me because I have not had a boy. The name of the family 
cannot continue which is very important. She explains that daughters do not stay with 
the natal family forever, and therefore, it is important to have a son…” (Ibid.: 134).  
Svigerfamiliens interesse er at føre slægten videre og eventuelt inddrage en medgift på sigt, som 
forstærker deres økonomiske og symbolske kapital. Ud fra et interview tilføjer Thapan, at 
svigermødrene i høj grad er med til at skabe en uharmonisk tilværelse for deres svigerdøtre og ofte 
tyer til vold, ”´My grandmother´, she stated, ´was perpetually unhappy with my mother. Earlier she 
would lock her in the bathroom and unlock her only when it was time to clean and cook.” (Ibid.: 
38). Opfattelsen af det feminine køn i både den biologiske familie og svigerfamilien, gør det svært 
for kvinderne ikke at befinde sig i en underlegen rolle. På den måde forbliver kvinderne i deres 
habitus og i en struktur, hvor mange konstant er i underskud af symbolsk kapital og oftest også 
økonomisk kapital. 
Som tidligere beskrevet betragtes de to køn som to varianter; en overlegen og en underlegen. 
Kvinden er konstitueret, som en negativ helhed og defineres ud fra mangel, (Bourdiue, 1999: 38) 
hvorimod manden tildeles det bedste af alt (Ibid.: 47). De dominerende maskuline strukturer 
kommer på den måde til udtryk i pigebørns og kvinders værdi i det indiske samfund, hvor 
drengebørn og mænd til enhver tid tillægges mere værdi. Sangeeta udtaler, at hun i sit næste liv 
ønsker at blive født som mand. 
“A woman‟s life is no good. Only a man‟s life is fine. One gives water and tea to a man 
and he still responds with a slap. Truly, a man‟s life is “mast” (joyus, fun). She later 
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added that she prays to God to grant her mannhood in her next life” (Thapan, 
2009:137).  
Det tegner et billede af, hvor værdiløse indiske kvinder kan føle sig, men også hvordan de selv 
anerkender deres underlegne rolle og position i samfundet. Ifølge Bourdieu er det de indlejrede 
dominansforhold, som kommer til udtryk via habitus. 
“Når de dominerede, over for det, de domineres af, anvender skemaer, som resultat af 
dominansen, eller med andre ord, når deres tanker og opfattelser er struktureret i 
overensstemmelse med selve strukturerne for det dominansforhold, de påtvinges, er 
dens erkendelsesakter uundgåelige anerkendelsesakterdisse” (Bourdieu, 1999: 22). 
De indiske kvinder agerer dermed ud fra deres habitus, som er formet ud fra den dominerendes 
skemaer og på den måde anser de indiske kvinder sig, som mindre værd: 
”De dominerede tager nogle kategorier i anvendelse, der er konstrueret ud fra de 
dominerendes synspunkt på dominansforholdene, og får således disse kategorier til at 
fremtræde som værende naturlige” (Ibid.: 48-49).  
På den måde naturliggøres kvindernes dominerede plads i samfundet både af de dominerede selv og 
af de dominerende. Bourdieu mener, at kønnenes kønsorganer også bliver differentieret som 
overlegen og underlegen. Fallos konstitueres, som et symbol på virilitet, og kvindens vagina, som 
den negative version af fallos (Ibid.: 23). Ifølge Bourdieu er den sociale definition af kroppen, og 
især kønsorganerne, et resultat af en social konstruktion. Han mener, at mandens og kvindens krop 
med hver sin funktion og anvendelse, samt den biologiske reproduktion, danner et naturligt 
grundlag for den androcentriske opdeling af kønnenes handlinger og arbejde (Ibid.: 33-34). 
Opdelingen af de to køn konstituerer ét aspekt af den sociale orden i Indien. Den udgør en form for 
social dominans- og udnyttelsesforhold, som skaber to klasser af habitus: en dominerende og en 
domineret. Samtidigt ligger den til grund for mænds værdi kontra kvinders. Når seksuelle forhold 
fremtræder som et socialt dominansforhold, bygger det på det grundlæggende princip af mænd som 
aktive og kvinder som passive (Ibid.: 27). Mændenes aktivitet består i begæret efter besiddelse, som 
erotiseret dominans, og det feminine begær, som begæret efter den maskuline dominans (Ibid.: 31-
21). Kvindernes begær efter den maskuline dominans, udspringer af deres iboende androcentriske 
struktur. Thapans empiriske undersøgelser stemmer overens med Bourdieus fortolkning af mænds 
virilitet og overlegenhed og kvindernes underlegenhed i det at Thapan, ud fra en indisk kontekst, 
beskriver hvordan sex samt nydelsen og fornøjelsen ved sexakten udelukkende er forbeholdt mænd. 
Der er en tydelig opfattelse af, at kvinder ikke burde begære sex, da sex for kvinder kun er med 
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henblik på formering (Thapan, 2009: 169). Kvinderne bliver på den måde underlagt de normative 
forhold, som den maskuline dominans ligger til grund for, som kun tilgodeser mænds seksuelle 
behov.  
“There is an apparent suppression of woman´s sexuality through a submission to the 
normative order [...] There is also a clear perception that sex is only a male interest and 
that women somehow do not and perhaps should not desire sex.” (Ibid.:160).   
Ifølge Bourdieus fortolkning af mænds virilitet i sammenspil med synet på kvinder, som 
underlegne, får mænd på sin vis eneret til nydelsen af sexakten i form af deres dominerende 
position. Thapan mener, at der er en relation mellem sex og vold “It has been suggested that 
´sexuality is intimately connected with power […] that is they are inscribed with gender difference 
and gender hierarchy´” (Moore i Thapan, 2009: 116). De interviewede indiske kvinder forklarer, 
hvordan mænd tager sig den frihed at udøve sexakten med elskerinder udenfor ægteskabet og i 
værste fald voldtægt. Monica, en indisk kvinde fra overklassen, fortæller hvordan voldtægt foregår i 
hendes ægteskab ”There is always rape in marriage. One hour before, he is abusing me and then 
wanting sex; and I refused and he pulled my hair and raped me” (Thapan, 2009: 100). Mændene 
dominerer kvinderne gennem en retfærdiggørelse af deres virilitet, der ud fra et bourdiueansk 
perspektiv tillægges det maskuline køn. Accepten og anerkendelse af, at der foregår voldtægt i 
ægteskab, vidner om, at kvinderne på trods af deres negative udtalelser herom, affinder sig med den 
fysiske og symbolske vold.  
I et interview med Sunila, en kvinde fra den øvre klasse inden for kastesystemet, fortæller hun at det 
vigtigste er, at hendes mand har et sundt og raskt helbred, og er derfor villig til at ofre sit eget 
velbefindende, så længe hun har sine hænder og fødder, så hun kan arbejde: 
”The burden of poverty compels women to believe that their husband´s body has greater 
value than their own due to their apparent ability to undertake ´heavy` work, which they 
are themselves unable to do, as well as men´s perceived role as the main providers for 
the family” (Ibid.: 158). 
Da kvinderne selv er med til at underlægge sig de sociale strukturer, som er blevet indlejret via de 
dominerendes overlegenhed, kan det føre til en systematisk nedvurdering af dem selv, som kvinde 
og som domineret. 
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Habitus 
Thapans inddeling af de priviligerede og mindre priviligerede kvinder er et godt eksempel på, hvor 
tydeligt defineret og uigennemtrængeligt det sociale hierarki er. Hvis de indiske kvinder kommer 
fra en god slægt, og dermed har en forholdsvis høj status inden for det sociale rum, har de mulighed 
for at blive uddannet, men hvis andet gør sig gældende er deres muligheder for uddannelse for de 
fleste ikke eksisterende. De objektive strukturer der ligger til grund for individets dispositioner er 
bestemt af den sociale klasse individet tilhører og det er derfor hensigtsmæssigt at følge Thapans 
eksempel, og opdele denne del af analysen, hvor der fokuseres på habitus, i forhold til sociale 
klasser.  
De privilegerede kvinder 
Som tidligere nævnt understreger Thapan, at mange af de priviligerede indiske kvinder er underlagt 
en postkolonial habitus. Den er med til at skabe en ambivalens hos de kvinder, den er indlejret i, da 
den skaber vestlige dispositioner, der skal inkorporeres i de indiske traditionelle dispositioner. Med 
andre ord hiver den postkoloniale habitus vestlige normer med sig, der optages af den indiske 
middelklasse (Ibid.: 21). Det betyder, at den indiske kvinde fra middelklassen, eller eventuelt 
overklassen, kan blive fanget mellem moderne værdier og forventninger, og indiske traditioner. 
Rehana er et godt eksempel på dette. Rehana er veluddannet og har taget sin uddannelse uden for 
Indien, og mener selv, at hun besidder moderne idealer i forhold til valg og lighed (Ibid.: 104). Hun 
har et godt job hun er glad for, og et godt forhold til sin mand og føler generelt, at de er lige. Men 
da hendes mand får nyt job, forventes det af hende, at hun overtager de huslige pligter, herunder 
børnene, på bekostning af hendes job. Det generer hende, men samtidig er hun afklaret med det, da 
hun mener, at børn har et specielt bånd til deres moder, som ikke kan overtages af mænd (Ibid.: 
104). Hun siger:”… day-to-day definitions of equality have to change. To see men and women in 
different roles has to change and this change may not be ideal or more equal.” (Ibid.: 104). Rehana 
udtrykker her, at synet på mænd og kvinder må ændres, hvis forholdet mellem dem skal blive lige. 
Hun opstiller dog et paradoks, ved at sige at sådanne forandringer måske ikke vil være ideelle eller 
mere lige. Ved at sige at mere lighed ikke er mere ideelt siger hun samtidig, at det ikke 
nødvendigvis er en god udvikling, hvis forholdet mellem kønsrollerne bliver mere lige. Dette kan 
begrundes i Rehanas habitus, i den forstand, at hendes syn på kønsrollerne er indlejret i hendes 
måde at opfatte sig selv, sin mand og verden på. Selvom hun problematiserer det, at hun ikke 
længere kan arbejde, opfatter hun det samtidig som naturligt, at hun bliver hjemme og ikke manden. 
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Man kan derfor sige, at hun accepterer dele af den nuværende konstitution af kønsrollerne. Hun er 
disponeret for at acceptere denne opdeling og påtage sig kvindens rolle som husmor og børnepasser, 
og det gør hun, på trods af hendes synspunkt “We think we have no choice but we actually have a 
lot of choices. We have to stop lying to ourselves ...” (Ibid.: 104). Monica kommer ligesom Rehana 
fra gode kår, men har ikke taget en videregående uddannelse, og er blevet gift væk i en tidlig alder 
(Ibid.: 99, 104). Hun befinder sig i et kærlighedsløst ægteskab med en dominerende mand, hun mest 
af alt ønsker at komme væk fra (Ibid.: 100). Monica tager væk i fire-fem måneder hvert år, men 
ender altid med at tage tilbage på trods af hendes ulykkelige forhold. Her bliver hendes habitus 
synlig, da det sandsynligvis er opretholdelsen af hendes sociale status og dermed også hendes 
sociale og økonomiske kapital, samt frygten for at vanære sig selv og sin familie, der fastlåser hende 
i ægteskabet. 
Monicas og Rehanas ægteskaber er begge eksempler, dog i forskellige grader, på den patriarkalske 
struktur, der er dominerende i Indien. At tilhøre en højtstående social klasse er altså ikke 
ensbetydende med at undertrykkende strukturer ikke gør sig gældende, tværtimod er strukturerne, 
ud fra Thapans interviews, lige så meget en del af de privilegerede kvinders hverdag som de mindre 
privilegeredes. 
De mindre privilegerede kvinder: 
De mindre privilegerede udgør en stor gruppe, og kan inddeles i mange forskellige lag af 
samfundet. Thapan fokuserer på kvinderne fra lavere sociale klasser, herunder på kvinderne i 
Jahangipuri, som er et slumkvarter i det nordvestlige Delhi. 
Mange indiske unge, der har begrænset adgang til uddannelse, er heller ikke interesseret heri, 
selvom de erkender, at det er vejen til frihed (Thapan, 2009: 50-53). I slummen anerkender man 
ligeledes værdien af uddannelser, men samtidig er der andre kompetencer, der tillægges mere 
værdi:  
”The lack of education is not perceived as a disadvantage but is in fact used to 
emphasise [the] woman‟s awareness of her strength and advantage in any social or 
political situation if she so wants to express herself” (Ibid.: 138-139). 
Kvinderne i slummen værdsætter styrke, både verbalt og kropsligt. Samtidig udtrykker de, at 
uddannelse kan være spild af tid, da deres skæbne er at arbejde med huslige pligter. Dette vidner om 
forskellen på normer, værdier og kapitaler fra felt til felt. Hos de veluddannede, privilegerede 
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kvinder betyder den kulturelle kapital meget, da de bevæger sig inden for et akademisk felt, hvor 
uddannelse og (høj)kultur anses som værende værdifuldt. Dette gør sig ikke gældende for de 
uuddannede kvinder, og der er derfor andre værdier, der bliver værdsat. Måden kvinderne 
italesætter uddannelse er derfor også en helt anden, og selvom fordelene ved uddannelse bliver 
anerkendt, er det ikke nødvendigvis gennem denne, at kvinderne fra slummen vinder symbolsk 
kapital. At uddannelse ikke efterstræbes blandt de mindre privilegerede, er desuden et udtryk for at 
”...habitus skaber et dialektisk forhold mellem den objektive virkelighed og agenternes 
forventninger og aspirationer.” (Järvinen, 2007: 353). Da uddannelsen stort set er uden for 
rækkevidde blandt de mindre privilegerede, bliver det ikke en del af deres aspirationer. Man kan 
kalde det en forsvarsmekanisme, der gør, at de accepterer, og kan leve med tingenes tilstand, 
selvom tilstanden ikke er den mest ønskværdige. Dette er med til at opretholde og reproducere 
habitus blandt de uuddannede. Ordsprog og filosofiske vendinger kan ligeledes indgå i habitus, og 
være en del af den omtalte forsvarsmekanisme. Sangeeta udtaler:”… if God gives pain, he also 
gives strength to bear it” (Thapan, 2009: 137). Det kan tolkes som, at selvom gud sætter dig i en 
dårlig position, har han også givet dig styrken til at udholde den.  
Kønnenes roller 
For at få en nuanceret forståelse af kvindernes værdi i familien og samfundet, er det nødvendigt 
ikke blot at analysere kvinden selv, men ligeledes kvinden i samspil med disse. Det er nødvendigt at 
se på hvilke faktorer, der har indflydelse på synet på kvinden og kvindens syn på sig selv. Ved at 
analysere kvindernes og mændenes værdi, selvbillede og roller, håber vi at få en forståelse for, 
hvorfor pigebørn bliver selekterede fra i det indiske samfund.  
Familiens rolle 
Familien spiller en afgørende rolle i de indiske kvinders liv, og det er i en familiekontekst, habitus i 
særdeleshed har sin indvirkning på de indiske kvinder, da familien kan siges at være de objektive 
sociale strukturer der betyder meget, hvis ikke mest, i forhold til dannelsen af de indiske kvinders 
mentale strukturer ”The nuclear family, as much as the extended family, changes womens goal‟s, 
occupational choices and indeed their notions about their embodied existence” (Thapan, 2009: 
103). The nuclear family skal forstås som kernefamilien, og the extended family som den udvidede 
familie, hvor flere generationer af familien bor sammen. I en udvidet familie er der ofte ekstra 
kontrol over kvinden, der er blevet giftet ind i familien, da svigerfamilien har interesse i slægtens 
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videreførelse og ære (Ibid.: 97). Det er ligeledes ofte svigerfamilien, der lægger pres på kvinden, i 
forhold til at få et drengebarn, der kan føre slægten videre (Ibid.: 134). Familiens velbefindende kan 
siges at være den generelle førsteprioritet hos de indiske kvinder (Ibid.: 145).  
 
Faderens og moderens værdi 
Ifølge Thapan kommer det til udtryk i de indiske familier, hvordan rollerne som henholdsvis mand 
og kvinde er stærkt adskilte. Faderen har blandt andet rollen som familiens forsørger, han har 
ansvaret for at familien fungerer. Han sørger for opretholdelsen af økonomien, og moderen sørger 
for det huslige arbejde. Der er altså en opdeling i arbejdsopgaver mellem kønnene. Ifølge Bourdieu, 
bliver kønnene skarpt adskilte på baggrund af den sociale konstruktion:   
“Dermed fremtræder en neutraliseret social konstruktion (»kønnene« betragtet som 
kønsliggjorte former for habitus) som en grundfæstelse i naturen af den vilkårlige 
opdeling, der er oprindelsen til både virkeligheden og forestillingen om 
virkeligheden...” (Bourdieu, 1999: 10). 
Hvert køn tillægges, ifølge Bourdieu, forskellige værdier og arbejdsopgaver. Værdien af det 
arbejde, der bliver udført, bedømmes udelukkende på baggrund af kønnets karakter. Den sociale 
konstruktion af kønnene går hen og bliver naturligt indlejret i habitus og herved bliver det 
foreskrevet, hvad der er henholdsvis naturligt og ikke naturligt for det enkelte køn. Mænd kan dog 
påtage sig umiddelbart feminine opgaver, men vinde mere anerkendelse, end kvinderne ville gøre 
ved udførelsen: 
“... kan de samme opgaver være ædle og vanskelige, når de udføres af mænd, eller 
ubetydelige og umærkelige, når de udføres af kvinder; som forskellen mellem kokken 
og kogekonen, skrædderen og syersken minder om, behøver mændene blot bemægtige 
sig opgaver, der har ry for at være kvindelige, og udføre dem uden for den private sfære, 
for at disse opgaver netop bliver forædlet og forvandlet.” (Ibid.: 79).  
Denne tendens ses også i de priviligerede indiske familier, hvor faderen ofte bliver favoriseret og 
tillagt større værdi, i kraft af hans køn:  
“Fathers are valued for performing feminine tasks, for example, a young woman shares 
her memory of her father when he looked after her sister and herself while her mother 
had gone to another city…” (Thapan, 2009: 34). 
I forbindelse med sterilisation ses der på lignende måde en tendens til at manden bliver tillagt større 
værdi end kvinden, ikke mindst af kvinden selv. Thapan fortæller om Sita Devi, som har tre døtre 
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og en søn, og ikke ønsker flere børn. Hun er selv bange for selve sterilisationen, men overvejer ikke 
at spørge sin mand, om han kan gøre det i stedet: “She too considers his work ´heavy´ and also did 
not want him to suffer in any way” (Ibid.: 142). Kvinden vælger i dette tilfælde at være 
selvopofrende for at spare sin mand, hvilket ifølge Thapan, ikke er et enkeltstående tilfælde. “... for 
Indian women personal well-being is necessarily tied up with the well-being of family members.” 
(Ibid.: 142). Kvinden vægter som nævnt andre familiemedlemmer højere end sig selv, herunder 
specielt sin mand. Mandens krop bliver i denne henseende betragtet som svag, og det er kvindens 
ansvar at beskytte ham. Mandens svaghed skal forstås i kraft af, at hans arbejde bliver opfattet som 
hårdere end kvindens, og derudover i forhold til, at familien er afhængig af ham. På den måde bliver 
han anset som den vigtigste i familien, og som en, der skal beskyttes, “My data indicates that 
women are most concerned about the welfare and well-being of their husbands who are considered 
the primary breadwinners in the family.” (Ibid.: 141). Dette viser tydeligt, hvordan manden 
naturligt bliver tillagt en større værdi end kvinden.  
De indiske kvinder ses som objekter, hvis opgave er at videreføre familienavnet, og derfor bliver 
indiske kvinders værdi målt ud fra deres evne til at føde børn, og det er en katastrofe, hvis en kvinde 
ikke evner dette, “... a woman‟s body has failed her, and becomes a source of shame, loss of face, 
and mental agony, as well as family dishonour.” (Ibid.: 134). Flere indiske kvinder beskriver i 
interviewene, hvordan deres livmoder er en af de vigtigste organer, hun har. Uden en livmoder er 
kvinderne ikke „noget værd‟, og muligheden for at føre slægten videre er ikke eksisterende: “No 
one acknowledges us without that [...]. We spend money on that. If you do not have that, no one will 
marry you. A woman is recognized by that…” (Ibid.: 158). Dog er det også væsentligt, at kønnet på 
barnet er maskulint. At kunne føre slægten videre bidrager til forøgelsen af den økonomiske kapital, 
i form af medgift, men især også den symbolske kapital. Thapan fortæller om en ung kvinde, ved 
navn Phoolwati, som er i starten af trediverne, der har tre døtre. Thapan beskriver mødet med 
Phoolwati på følgende måde:  
“She has a cheery exterior but starts looking unhappy once the conversation centres on 
child bearing. She says in anger, „No one is allowing me to live. All my in-laws are 
after me because I have not had a boy. The name of the family cannot continue which is 
very important” (Ibid.: 134).  
Kvinden mister sin værdi i familien og i samfundet, hvis hun ikke er i stand til at få børn. Således 
får hun mindre værdi, hvis hun ikke formår at give sin svigerfamilie et drengebarn, der kan føre 
slægten videre.  
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Mange af døtrene i kategorien Advantaged young women beskriver deres fader som værende en 
mand, som de ikke har et tæt og personligt forhold til, men alligevel en karakter, som de ser utrolig 
meget op til, og som de gør til deres rollemodel. En ung kvinde beskriver sit billede af sin far 
således: “My father: somebody who I always look up to for care, love, helping me make my 
decisions. His perfection in whatever he may do, compels me to make him my role model…” (Ibid.: 
32-33). Faderfiguren er ham, der bliver set op til, selvom de unge kvinder ofte har et tættere og 
mere personligt forhold til deres mødre. Som nævnt er det oftest faderen, der er ansvarlig for at 
tjene penge til familien, og dette er med til at bekræfte hans status, og på den måde er familien 
afhængig af ham. Faderen har stor indflydelse på de beslutninger, der bliver truffet i familien, når 
det gælder ægteskab og uddannelse for de unge kvinder. En ung kvinde forklarer: “Where plans for 
the future are concerned, he is so excited about them as if he is going to choose a career for 
himself.” (Ibid.: 33). Det er vigtigt for faderen at være med til at træffe vigtige beslutninger på 
døtrenes vegne, for at sikre familiens ære og den symbolske kapital, ved eksempelvis at få hende 
giftet ind i en respektabel familie.  
Det kommer til udtryk i de interviews Thapan har foretaget med de unge indiske kvinder, at faderen 
er den person, der bliver set op til og fungerer som en respekteret guide. Derudover har han stor 
indflydelse i familien til trods for, at det ikke er ham, der står for de daglige pligter i hjemmet. 
Faderen er med til at skabe datterens kognitive skemaer for, hvad en mand er, og hvordan man 
agerer i hans og andre mænds nærvær: “It is from these relationships and from young women‟s 
relationships with other men in the family that the basis for relationships with men in different 
contexts is formed.” (Ibid.: 32). På den måde konstitueres døtrenes syn på mænds rolle i familien og 
samfundet samt mænds værdi kontra kvinders værdi.  
Resistance 
I følgende afsnit vil vi komme ind på hvordan de indiske kvinder gør modstand, eller rettere sagt 
udøver resistance, som Thapan kalder det. Det drejer sig mest af alt om modstand i hjemmet, både i 
ægteskabet, altså overfor manden, men også overfor svigerfamilien og den måde de behandler 
kvinden på. Graden af resistance afhænger blandt andet af, hvor meget agency kvinden besidder, 
men også kvindens klasse, kaste og status, sidstnævnte både inden for hjemmets fire vægge og i det 
offentlige domæne. I forbindelse med kvinders egen indsigt, i forhold til den undertrykkelse som de 
er underlagt, skriver Thapan om de forskellige kvinder hun har interviewet:   
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“Undoubtedly, social class is important, and the variations in social class is reflected in 
women's understandings of their position in the family, their goals and motivations, and 
above all, in their contestations of their position in the domestic and the public sphere.” 
(Thapan, 2009: 94). 
Det vil sige, at kvindens opfattelse af sin position og hendes evne til at italesætte og udtrykke sig, 
når det kommer til undertrykkelse af kvindekønnet, afhænger og varierer, alt efter hvilken baggrund 
hun har (Ibid.: 165). Dette har, ifølge Thapan ikke nødvendigvis noget med uddannelse at gøre, om 
end uddannede kvinder kan være i stand til bedre at italesætte det. I Thapans optik handler det i 
virkeligheden mest af alt om at være en (selv)bevidst kvinde med indre styrke, som beskrevet i 
følgende citat: ”… an inexplicable source that arises more from an act of cognition and inner 
strength.” (Ibid.: 169). Dog skriver Thapan også, at kvinder fra slummen er gode til at italesætte 
deres vilkår og til at udfordre dem gennem forskellige former for resistance (Ibid.: 94). 
Grundlæggende siger Thapan følgende om resistance: “Resistance is [...] a conscious, articulated 
act in response to a perceived act of oppression that has important consequences for the identities 
women shape for themselves.” (Ibid.: 108). Der findes flere forskellige former for modstand. Der er 
både den bevidste og den ubevidste form, men også en socialt orienteret og en individuelt orienteret 
(Ibid.: 170). Resistance har forskellig betydning og effekt for samfundet og de indiske kvinder hver 
især, alt efter hvilken form den tager. Det er især den individuelle modstand, som kommer til udtryk 
gennem kvindernes livshistorier i Thapans interviews, som er det, vi vil uddybe i det følgende. 
Individuel modstand er også et udtryk for agency; det skal forstås som kvindens mulighed for at 
handle. Individuel modstand kan også anses for at være en måde for den enkelte kvinde at tage 
kontrol over sit eget liv, som Thapan også skriver: ”... women are able to percieve, develop and use 
strategies for ensuring their well-being and survival through acts of resistance in everyday life.” 
(Ibid.: 170). Som eksempel kan kvinden Sneha nævnes. Hun var fortvivlet over den måde, hun blev 
behandlet på af sin svigerfamilie, som var meget hårde mod hende, på trods af at hun arbejdede 
hårdt i hjemmet. Til sidst endte Sneha med at skride til handling: 
”Then I took a drastic step and decided to live separately last year. I stopped eating food 
for five days and said ‟I want to talk to everybody in front of everyone (…) Because I 
didn‟t eat for five days, then, my husband agreed to the meeting.” (Ibid: 97). 
Ved at Sneha nægtede at spise, og derved fik ret til at tale foran hele familien, og ikke kun 
svigerforældrene, blev hun anerkendt for det arbejde, hun gjorde i hjemmet. Dermed opnåede hun 
en personlig sejr; hun tog kontrol, handlede og blev personligt anerkendt for det, hvilket gav hende 
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en følelse af velvære, ”She finally achieves control over her situation through a strong expression 
of her agency.” (Ibid.: 98). 
Et andet eksempel på en form for modstand for en kvindes egen skyld, er Monica: ”That‟s why I go 
away to … for four to five months every year. I don‟t care if he minds or not […] I‟m dying to have 
some peace and being away gives me that relief.” (Ibid: 102). Hun tager af sted for sin egen skyld, 
fordi hun er så frustreret over sin nuværende situation. På den måde tager hun kontrol over 
situationen i det omfang, det nu engang er muligt for hende, uden at bryde med normerne mere end 
højst nødvendigt. Hver gang Monica rejser væk, kommer hun dog hjem igen. Det skal derfor ses 
som resistance, og ikke som en decideret brud med strukturerne. Resistance kommer således til 
udtryk på mange forskellige måder, både gennem sange, dagbogsskrivning, men også gennem flugt 
fra svigerfamiliens hjem, eller som nævnt, ved at nægte at indtage føde. I modsætning til den 
individuelle modstand, som kvinden udøver for sin egen skyld, kan socialorienteret modstand 
nævnes. Det handler om, hvordan modstand bliver mere samfundsorienteret i form af en 
gruppeindsats eller en aktiv bevægelse, og har det formål at ændre selve samfundsstrukturerne 
(Ibid.: 170).  
Ifølge Bourdieu er modstand i sig selv ikke nok til at bryde ud af de mandsdominerede strukturer. 
Tværtimod er resistance blot med til at opretholde dem: ”Disse strategier er utilstrækkelige til 
virkeligt at omstyrte dominansforholdet, og har kun den virkning at bekræfte den herskende 
forestilling…” (Bourdieu 1997: 45). Det skal forstås på den måde, at når kvinden gør modstand, 
men ikke decideret oprør, er hun blot med til at opretholde magtforholdet, da det er et relationelt 
forhold; magt kan ikke eksistere, medmindre den anerkendes af nogen i form af underkastelse og 
accept, og gennem kvindens modstand bekræftes dette forhold. Man kan derfor, ud fra Bourdieu 
argumentere for, at de indiske kvinders resistance kun tilfredsstiller kvinderne selv, og giver dem en 
følelse af i det mindste af have en grad af kontrol, men at det ikke som sådan gør en forskel for dem 
eller for samfundsstrukturerne på længere sigt. Som Bourdieu også siger, er alle handlinger 
udsprunget af den androcentriske tankegang, og således forbliver den dominerede domineret trods 
modstand, da modstanden er udsprunget af den dominerende tankegang (Ibid.: 45). Som Bourdieu 
også siger om magtudøvelse gennem habitus, ”…‟the main mechanism of domination operates 
through the unconscious manipulation of the body‟…” (Bourdieu and Eagleton i Thapan, 2008: 
166). Udover det, er der ifølge Bourdieu, yderligere mekanismer som spiller ind i kvindernes liv og 
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den form for modstand, som de udøver. Blandt andet taler han om amor fati, det vil sige kærlighed 
til skæbnen: 
”… har bragt utallige kvinder til at synes om og at elske den person, som den sociale 
skæbne tildelte dem; når det er tilfældet, er kærligheden en dominans, der accepteres, 
miskendes som dominans og anerkendes i praksis…” (Bourdieu, 1997: 138). 
Det skal forstås således, at kvinden kan komme til at elske sin skæbne, i dette tilfælde underkaster 
den indiske kvinde sig således den dominerende mand og hans familie. Hun affinder sig med sin 
skæbne, og får det bedste ud af det. På den måde underkaster hun sig også dominansen. Et eksempel 
på dette er kvinden Sangeeta, som trods sin ulyksalighed forbliver stærk og positiv ved at finde 
glæde i sit arbejde og dagligdag. Om dette skriver Thapan: ”This […] is not a sign of mute 
acceptance of her condition and indicates her ability to be on top of the situation, however 
oppressive it might be.” (Thapan, 2009: 136). På trods af at hun har accepteret sin situation og sin 
ulykkelighed, formår hun alligevel at finde glæde. Denne underkastelse eller tendens til amor fati 
bunder også i, at de ikke kender til nogen anden form for virkelighed. De er vokset op i et samfund 
under nogle strukturer, hvor de selv har set deres mødre gå det samme igennem før dem. Det ligger 
således indlejret i deres habitus, som det mest naturlige: 
”…power operates from within us and has taken root in the form of general dispositions 
in our ways of thinking, knowing and seeing so that we perceive as we are meant to and 
thus know of our embodied selves as we are expected to.” (Ibid.: 166). 
Når kvinderne er blandt naboer og slægtninge bekræftes dette ligeledes, i og med at de også 
sjældent italesætter hvilke forhold de lever under foran andre. Det betyder altså, at de også oplever 
at være alene i deres undertrykkelse (Ibid.: 102-103). Så meget desto sværere bliver det også at 
ændre noget og gøre decideret oprør, når der sjældent tales højt og åbent om problemerne i 
hjemmene og kvindernes oplevelser. 
Trods de indiske kvinders muligheder for at handle og udøve modstand, er omfanget og effekten 
dog stadig begrænset, som Thapan også skriver på bourdieuansk vis: ”Their potential for change is 
therefore always there, so to speak, but remains limited and constrained.” (Ibid.: 104). Den 
modstand kvinderne alligevel formår at udøve, kan således ses som et middel til, som gør deres liv 
og situation til at leve med. Det er ikke deres hensigt at tage kampen op mod dominansforholdet. 
Derimod er det oftere for kvindens egen skyld, og man kan fristes til at sige, at det er en mindre 
magtdemonstration, netop for at opnå kontrol i situationer, hvor hun oftest tildeles meget lidt 
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kontrol, men også meget lidt værdi og anerkendelse. Paradokset i dette er således, at kvinden føler, 
at hun gennem resistance forsvarer sig selv, men i virkeligheden er det ifølge Bourdieu bare endnu 
en bekræftelse af dominansstrukturerne.  
Doxaens paradoks 
For at få en forståelse for, hvorfor dominansrelationerne opretholdes, bruger vi Bourdieus begreb 
doxaens paradoks, til at gå i dybden med hvad det er, der gør, at kvinderne ikke “vælter 
strukturerne”. Dette vil hjælpe os til at forstå, hvorfor kvindernes undertrykte tilstand ikke ændres, 
og dermed hvorfor de ikke selv er med til at ændre på forholdene i samfundet, der gør, at der 
forekommer kønsselektering. 
Ifølge Bourdieu er der et paradoks i, at kvinder underkastes af den maskuline dominans, og at der i 
denne verdensorden ikke skabes kaos og uorden. Doxaens paradoks kan også ses i Indien; de 
skemaer og den habitus som hvert individ har, medfører dårlige vilkår for kvinder på trods af den 
indiske lovgivning, der giver forudsætninger for lighed mellem kønnene. Disse skemaer har skabt 
en mandsdomineret orden, og på trods af mange kvinders bevidsthed om deres ringe vilkår, 
forekommer der i stedet for oprør en overordnet accept af tilstanden. Som tidligere nævnt, finder 
mange kvinder hver deres måde at gøre modstand på i deres individuelle familie og sociale 
relationer, men på trods af det, lever de i en undertrykt tilstand, “‟There is happiness even in sorrow 
(dukh mein bhisukh hai).‟” (Thapan, 2009: 136). Nogle af de kvinder som Thapan interviewer, 
beskriver deres hverdag i undertrykkelse og den symbolske vold de udsættes for, samt hvad de 
enkeltvis gør for at vise modstand. På trods af den individuelle modstand, forekommer der alligevel 
en orden, der overholdes og reproduceres, og kvinderne er dermed med til at forklare doxaens 
paradox. 
Ifølge Bourdieu handler det om, for den underkastede, at analysere sig frem til hvilke elementer i 
historien, der blev forvandlet til kultur og den kulturelle vilkårlighed og i sidste instans til det, der i 
dag ses som naturligt, for at kunne forstå hvor underkastelsen og dominansrelationerne er opstået. 
Men for at kunne analysere sig frem til dem, er det en forudsætning at man på sin vis kan ”træde ud 
af egen krop”, og se sin position udefra. Der skal en objektiv analyse og “en sådan revolutionering 
i erkendelsen” (Bourdieu, 1999: 11) til, for at kunne forstå dominansrelationerne. En sådan analyse 
er vanskelig for ikke at sige umulig, da alle med hver deres habitus er underlagt bestemte strukturer, 
og derfor har hver deres oplevelse af, hvad der er naturligt, de fleste med baggrund i et 
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androcentrisk forestilling, “... no one can ever be fully aware of their conditions of their own 
construction.” (Moore i Thapan, 2009: 171). 
I Indien forekommer der en ”logik i dominansen” (Bourdieu, 1999: 8), da den androcentriske 
tankegang er blevet neutraliseret. Det er både de dominerende og de dominerede, der er med til at 
opretholde magtstrukturerne, altså er det kvinderne selv, der er med til at producere og reproducere 
synet på kvinder og den mindre værdi, de tillægges, som nævnt tidligere i de forskellige 
familieroller, hvor blandt andre svigermødre er med til at undertrykke deres svigerdøtre. Thapan 
forsøger at forstå denne kompleksitet og paradokset i, at kvinder underordner sig, og endda selv er 
med til opretholdelsen af magtstrukturerne. Hun stræber efter at få en forståelse af, hvordan ”the 
values of a system that oppress us are able to take up residence in our minds” (Bartky i Thapan, 
2009: 116), for at kunne begribe kompleksiteten for kvinden og hendes ambivalens i at underkaste 
sig et undertrykkende system og samtidig have et behov for at stride imod. Thapan stræber ligeledes 
efter at forstå kvinders opgivende holdning til ændring, ”They often do not see an escape from this 
way of life.” (Thapan, 1999: 138). Modstand, som tidligere nævnt, har ud fra kvinderne i Thapans 
interviews, udelukkende indflydelse på den indiske kvindes „well-being‟, og fører derfor sjældent til 
ændringer i samfundet. Dermed forekommer doxa. Da man ikke kan gøre kvinder til en homogen 
størrelse, er det svært at komme frem til, om kvinder i Indien gør eller ikke gør modstand, da det er 
forskelligt fra individ til individ i hvilken grad og om de overhovedet gør modstand samt hvorfor. 
Paradokset ligger i, at dominansforholdet ikke væltes og i stedet i det store hele overholdes og 
reproduceres. Bourdieu forklarer, 
”Den kønsligt hierarkiserede verden, kvinderne er kastet ud i, retter sine fortsatte, tavse 
og usynlige påbud mod dem; disse påbud forbereder kvinderne, i det mindste i lige så 
høj grad som den eksplicitte kalden til orden, på at acceptere vilkårlige forskrifter og 
forbud som værende indlysende, naturlige og selvfølgelige, i det de er indskrevet i 
tingenes orden og dermed umærkeligt indprentes i kroppenes orden.” (Bourdieu, 1999: 
75). 
Dominansen er altså indlejret og indprentet i alles krop og habitus. Kvinderne er ikke nødvendigvis 
klar over, at de er dominerede og heller ikke, at de er med til at opretholde strukturerne. Selvom 
kvinderne selv mærker dominansen på egen krop, er de med til at videreføre det på andre kvinder, 
samt ved at fravælge pigebørn i første instans. Dette er med til at reproducere strukturerne, hvori 
kvinder har mindre værdi end mænd, og er med til at videreføre den nedværdigende arv til de næste 
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generationer. Afhængig af status, habitus, social kapital, kaste og andre faktorer, skabes kvindernes 
forståelse af deres position og underkastede status og en accept heraf, der fører til doxa. 
De strukturer, som er fast indlejret i den indiske befolkning, gør at kvinderne anerkendes og dermed 
forhøjes deres sociale kapital og værdi ved, at de følger normerne og reglerne. Hvis de råber højt 
om deres problematiske ægteskab eller deres familieproblemer, vil de blive set ned på af andre 
kvinder og familier, da der er en høj værdi i at være en god hustru og mor, og derfor mistes lysten 
til at bryde ud af normerne (Thapan, 2009: 102-103).  
Som de interviewede kvinder demonstrerer, er der mange, der gør modstand på hver deres måde, og 
som det ligger i habitus, er det altså muligt at ændre på strukturerne, men det er meget vanskeligt. 
Samtidig kan kvinderne ikke nødvendigvis se en mening i at skabe oprør og modstand, “... women's 
socio- economic position often restrains them from open rebellion as does their socially 
internalised respect for family and community honor.” (Ibid.: 165). De vil, ved at bryde ud af 
mønstrene, miste værdi og blive underkastet på anderledes vis, derfor forekommer en stræben efter 
høj værdi og ære i de eksisterende familie- og samfundsstrukturer, som kan opnås for de indiske 
kvinder ved at ”kende sin plads” og underordne sig – altså ikke at gøre oprør, og herved opretholdes 
doxaen. 
Symbolsk vold  
For at forstå helheden i doxaens paradoks og dens virkninger, er det væsentligt at kigge på den 
symbolske vold, da denne er med til at skabe den undertrykte tilstand hos kvinderne i Indien. 
Thapan fokuserer på ”psychological oppression or ‟mental torture‟ experienced by urban women in 
interpersonal relationships in everyday life” (Thapan, 2009: 116), hvilket vi tolker som en måde at 
sætte ord på Bourdieus begreb symbolsk vold. Thapan ser kvinders seksualitet som knyttet til magt i 
den måde den symbolske vold udøves, og som vigtig i forhold til de psykologiske voldsaspekter, 
”...there is therefore a close link between women‟s experience of violence, their embodiment, 
sexuality and selfidentity.” (Ibid.: 116). Der er altså en vekselvirkning i mellem vold, seksualitet og 
selvidentitet, som alle skal tages i betragtning, for at kunne forstå kvindernes undertrykkelse. Lige 
som Bourdieu, har Thapan ikke fokus på symbolsk vold eller mental torture for at underminere den 
fysiske vold, eller for at betvivle dens sandhed, men blot for at ”emphasise the critical nature of its 
manifestation.” (Ibid.: 116).   
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Ifølge Bourdieu er ægteskabet i det kabylske samfund et eksempel på symbolsk vold, hvilket 
Thapan i vores optik videreudvikler i sin analyse af de indiske kvinder. Det, at kvinder ”udveksles” 
blandt familier, dehumaniserer dem ved at de fratages deres subjekt og mulighed for at agere selv. 
Det i sig selv er symbolsk vold (Bourdieu, 1999: 60). Kvinders erkendelseshandlinger, som følge af 
deres androcentrisk skabte habitus, bliver handlinger ”af doksisk tilslutning, en tro, der ikke 
behøver at tænkes og gøre sig gældende som sådan, og som på sin vis ”skaber” den symbolske 
vold, de er underlagt.” (Ibid.: 47). Kvinderne er altså underlagt disse androcentriske tankeskemaer, 
der forudsætter deres underkastelse,  
“'Symbolic violence' therefore 'accomplishes itself through an act of cognition and of 
miscegenation that lies beyond - or beneath - the controls of consciousness and will, in 
the obscurities of the schemata of habitus that are at once gendered and gendering” 
(Bourdieu og Wacquant i Thapan, 2009: 166). 
De indiske kvinder Thapan interviewer, italesætter denne ”mental torture or emotional violence” 
(Thapan, 2009: 117) som en beskrivelse af den psykologiske undertrykkelse, de oplever især i deres 
ægteskaber og familieforhold. Hun skriver, “This „mental torture‟ that is experienced by women 
may go on for a long time before any help is sought.” (Ibid.: 121), og derfor er der måske mange 
kvinder, der lever under disse undertrykkende vilkår længe nok, til at vilkårnes naturlighed bliver 
videreudviklet, og kvinderne selv reproducerer dem. 
Seksualitet er centralt for symbolske vold, i den forstand at kvinder enten ikke får den bekræftelse, 
der findes nødvendigt via sex, eller det stik modsatte, at deres mænd udnytter dem seksuelt uden 
samtykke eller gensidig lyst, ”The control of women‟s assertiveness and independence through a 
regulation of their sexuality is an acknowledged method of the exercise of patriarchal power.” 
(Ibid.: 124). Seksualitet og virilitet ses som værende en mandlig besiddelse og som en del af 
maskuliniteten. En del af denne er en overbevisning om magt, som skal dyrkes på synlig vis 
(Bourdieu, 2009: 69). Nogle kvinder fratages deres seksualitet, da det ikke er en del af den 
kvindelige rolle, “... female “need” constrains women to invest desire in maternity rather 
than…sexuality.” (Das i Thapan, 2009: 99). Thapan interviewer Monica, som ikke oplever et 
emotionelt seksuelt forhold med sin mand, og i stedet oplever hun, at han udnytter hende seksuelt 
uden hendes samtykke, “...the continuous attack on her embodied self which she experiences as 
rape, loss of dignity, and so on, prevents her from engaging in a satisfying sexual relationship.” 
(Thapan, 2009: 100). Manglen på et følelsesladet seksuelt forhold fører dermed til fysisk vold. Da 
en seksuel undertrykkelse af indiske kvinder ofte er en accepteret del af et forhold, kan en symbolsk 
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vold af seksuel karakter hurtigt blive til fysisk vold i kraft af accepten og naturliggørelsen af denne 
symbolske vold. Thapan fortsætter herom, “The denial of sexual desire is further mitigated by her 
experience of her marriage as an oppressive condition that denies her freedom, choice, and 
financial independence.” (Ibid.: 100).  
Kvinderne i Indien bliver udsat for symbolsk vold i kraft af fratagelsen af deres selvbestemmelse. 
Gennem ægteskab, som i sig selv har taget deres selvbestemmelse fra dem, oplever de at blive sat 
ind i en ny familie, der ikke nødvendigvis anerkender deres værdi, især ikke hvis de ikke kan få en 
søn. Saloni, som Thapan interviewer, fortæller om hendes psykiske undertrykkelse, hvor hun i 
hendes nye familie ingen værdi har, tales ned til og ikke anerkendes ”...there is an experience of 
loss of personhood and self-esteem through continuous psychological assault.” (Ibid.: 125). Især 
Salonis svigermor har denne magt over hende, 
”she had a great deal of control over me because of the way she continually expressed 
her displeasure over the way I ate, dressed, used no make-up. She was constantly 
chipping away at me, if you know what I mean. There was also emotional blackmail...” 
(Ibid.: 125). 
Kvinders følelse af uværdighed stammer derfor ikke udelukkende fra den fysiske vold, men opstår 
også gennem psykisk undertrykkelse, ”...psychological oppression is ”dehumanizing and 
depersonalizing”: it attacks the person in her personhood.” (Bartky i Thapan, 2009: 129). Dette er 
med til at skabe paradokset i manglen på uorden og kaos, da kvindernes fratagelse af subjekt og 
selvbestemmelse skaber endnu mere underkastelse.  
Delkonklusion 
Gennem vores analyse har vi erfaret, at kvinderne selv er med til at opretholde det 
dominansforhold, der forekommer i Indien. Den patriarkalske struktur og nedvurderingen af 
kvinder forekommer både hos de priviligerede og de mindre priviligerede kvinder. Mænd bliver i 
høj grad favoriserede i familien, og bliver tillagt større værdi. Kvinder opleves ofte som et objekt, 
hvis opgave er at tilfredsstille deres mænd og sikre deres symbolske og økonomiske kapital, ved at 
føde et drengebarn. Mange kvinder yder individuel modstand, men dette gavner oftest kun deres 
egen ‟well-being‟. Trods undertrykkelsen af kvinder og ubalancen i magtforholdet mellem kønnene, 
forekommer der ikke uorden og kaos, da strukturerne er indlejret i habitus, og derfor bliver 
betragtet som en naturlighed. 
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Diskussion  
Vi vil i det følgende diskutere, hvad der ligger til grund for at kvinderne, på trods af deres juridiske 
ligestillingsrettigheder, ikke formår at bryde med de samfundsmæssige og kulturelle strukturer, der 
er med til at tillægge kvinderne lav værdi og fastholde dem i, og reproducere, deres undertrykkede 
position, som fører til kønsselektering. 
Optakt 
Igennem Indiens historie har der flere gange været forsøgt at sætte fokus på kvindernes rolle i 
samfundet. I 1919 begyndte Gandhi en ikke-voldelig kamp mod de britiske koloniherrer, der var 
første skridt på vejen til Indiens selvstændighed i 1947. Gandhi var af den overbevisning, at for at 
føre en ikke-voldelig kamp, var det nødvendigt at opbygge en moralsk oprustning,  
“As Gandhi emerged as the country‟s political leader, he called for the people to arm 
themselves morally and declared that the eradication of untouchability, the acceptance 
of equality for women, liberation from crippling superstition and fear, and the 
cultivation of humanism were critical to this armament.” (Chitnis, 1988: 15).  
Han opmuntrede kvinderne til at træde ud af deres hjem og tilslutte sig kampen om ligestilling. 
Gennem denne ytring slog Gandhi ligeledes fast, at kvinders ligestilling var et af hovedtemaerne i 
sin politik. Dette fik stor betydning for kvinderne, der i stort antal deltog i kampen for friheden. I 
1947 var kvinderne etablerede som fuldt ligeværdige i det politiske liv, og på baggrund af 
kvindernes indsats og Gandhis politik tildelte den indiske forfatning juridisk ligestilling mellem 
kønnene. Derudover blev det vedtaget i forfatningen, at kvinder sammen med de tidligere kasteløse 
nu skulle hjælpes til at være ligeværdige. Indiens forbundsforfatning trådte i kraft den 26. januar 
1950. Forfatningens indledning lyder som følgende: 
“WE, THE PEOPLE OF INDIA, having solemnly resolved to constitute India into a 
[SOVEREIGN SOCIALIST SECULAR DEMOCRATIC REPUBLIC] and to secure to 
all its citizens:  
JUSTICE, social, economic and political;  
LIBERTY of thought, expression, belief, faith and worship; 
EQUALITY of status and of opportunity; and to promote among them all 
FRATERNITY assuring the dignity of the individual and the [unity and integrity of the 
Nation]” (Internetkilde: Lawmin). 
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Af disse fire er hovedområdet „Equality‟ interessant for diskussionen om kønsselektering. Vi 
ønsker at diskutere, hvorvidt de indiske kvinder gør brug af de rettigheder de har.  
Kvinders rettigheder 
I henhold til artikel 15, stk. 3, punkt 1. fremgår det, at mænd og kvinder ved lovgivning er 
ligestillede: “15. (1) The State shall not discriminate against any citizen on grounds only of 
religion, race, caste, sex, place of birth or any of them” (Internetkilde: Lawmin). I Chitnis‟ 
tekst ‟Feminism: Indian Ethos and Indian Convictions‟ forklarer hun hvilke problematikker, 
der ligger til grund for, hvorfor de indiske kvinder ikke gør brug af deres rettigheder. Hun 
forklarer blandt andet, at kvinders læsekyndighed kun ligger på 24,8 % i forhold til mænd, 
som ligger på 46,9 % (Chitnis, 1988: 18). Chitnis mener at en ting er, at mange af de indiske 
kvinder ikke kan læse sig frem til deres rettigheder, en anden ting er at de læsekyndige 
kvinder, altså de kvinder som er bevidste om deres rettigheder, skal igennem et system der er 
så besværligt, langsomt, komplekst og i mange tilfælde for dyrt at benytte, når de ønsker at 
gøre op med de vilkår, de lever med (Ibid.: 18). Chitnis opfordrer de indiske kvinder til at 
gøre brug af deres stemmer og rettigheder, og dermed gøre opmærksom på de forhold de 
lever under. “In India, legal and constitutional rights are already extensively available to 
women. The problem is that they are not adequately used.” (Ibid.: 21). Den indiske feminist 
Banerji indvender, at situationen for de indiske kvinder er langt mere kompleks, hvis 
kvinderne prøver at gøre brug af deres rettigheder. På baggrund af fakta oplyst fra The Times 
of India, belyser Banerji, at kvinderne risikerer at blive udsat for vold eller voldtægt.  
“The general fear, particularly among the women of the lower economic strata, is not 
just that the police will disregard their complaints, but that they might see it as motive 
for rape.” (Banerji, 2012: 5). 
De indiske kvinder befinder sig på den måde i en paradoksal situation, hvor de officielt er 
beskyttet af deres juridiske rettigheder, men risikerer, at blive udnyttet af den autoritet, som i 
virkeligheden er til for at beskytte dem. Banerji tilføjer, at en lov er blevet oprettet til fordel 
for mænd, som gør det lettere for dem at anmelde deres koner for, hvad de mener, er falske 
anklager i forbindelse med vold i hjemmet,  
“They have formed an influential and effective lobby to mitigate one of the critical 
domestic violence laws in India - the 498A. Their claim is that women are rampantly 
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filling false cases of domestic abuse and harassment, and that men are the “victims of 
gender-biased laws”.” (Ibid.: 3).   
Gennem vores analyse af Thapans værk, har vi erfaret, at kvinder tillægges mindre værdi end 
mændene, og derfor er deres stemmer også mindre betydelige og troværdige. Kvindernes 
chance for at blive hørt, er på den måde ekstrem lav, da de ikke tør stole på, at autoriteterne 
vil håndhæve loven, og hvis de anmelder en uret begået mod dem, af for eksempel deres 
husbond, sikres husbondens “uskyldighed” ved lov 498A. På den ene side, er det forståeligt at 
de indiske kvinder afholder sig fra at anmelde forbrydelser begået mod dem. På den anden 
side mener Chitnis, at kvinderne burde gøre brug af deres juridiske rettigheder for at forsøge 
at bryde med de kulturelle strukturer i habitus, som danner grundlag for indernes syn på 
kvinderne i Indien. 
Kulturelle strukturer  
I dette afsnit vil vi diskutere hinduismen og kastesystemets rolle i Indien, da disse sociale og 
kulturelle strukturer spiller en rolle i fravalget af pigebørn. 
Hinduismen er opbygget omkring troen på karma og dennes betydning for en persons genfødsler. 
Karmaens iboende årsag-virkningsforhold kan have en undertrykkende funktion, da troen på at ens 
position i samfundet er determineret ud fra ens opførsel i et tidligere liv. Man er selv skyld i sit lod i 
livet, og må derfor lære at leve med det. Jo lavere en kaste man tilhører, desto værre har man 
syndet, hvilket gør det nært umuligt at bryde med sin kaste, da der hersker en konsensus om, at det 
er her, man fortjener at være. Den mest nærvedliggende tanke er derfor, at de hinduistiske indere 
må gøre alt hvad de kan for at leve et fromt liv for at undgå pinsler i de næste liv. Man kan derfor 
undre sig over villigheden til at dræbe sin nyfødte, da forbuddet mod drab ses som værende en af de 
overordnede regler inden for hinduismen, man ikke må bryde med, hvis man vil have udsigt til et 
godt næste liv. Til dette kan der dog opstilles en række mulige årsager.  
En årsag kunne være, at kvinden ser drabet som en handling ud af nåde, da hun ikke vil lade barnet 
lide samme skæbne, som hun selv har lidt. Hun ofrer altså sin gode karma, for at skåne barnet. Det 
er dog ikke sikkert at dette har været en overvejelse. Da et pigebarn anses som værende et 
økonomisk tab, kan nogle vælge, muligvis på baggrund af desperation, at dræbe barnet af denne 
grund, uden at forholde sig til de konsekvenser det vil have ifølge hinduismen. Et forhold, og en 
mulig årsag, der i denne sammenhæng er vigtigt at have for øje, er de individuelle forhold til 
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religioner, og i dette tilfælde hinduismen. Selvom det er blevet estimeret, at ca. 80 % af den indiske 
befolkning er hinduister (Internetkilde: Religion), betyder det ikke at de 80 % dyrker hinduismen på 
samme vis og med samme dedikation. I Danmark har vi optaget en religiøs status, vi kalder 
”kulturkristen” (Internetkilde: Religion). Denne status indebærer en moderat religiøs holdning, der 
på mange måder er selektiv i sin natur, da den enkelte selv kan vælge, hvor involveret denne vil 
være i et religiøst liv, men stadig må beholde sin status som kristen. På samme måde findes der 
sandsynligvis ”kulturhinduister”, der bruger og udøver de hinduistiske praksisser efter eget behov 
og ønske. At være ”kulturkristen” eller ”kulturhinduist” kan altså for mange være et frirum, hvor de 
selv kan ”forme” deres religiøsitet. Denne frihed og mulighed for selektering i en religiøs 
sammenhæng kan resultere i fremhævelsen af nogle aspekter ved religionen, og tilsidesættelsen af 
andre. Det er derfor muligt, at en hinduist ikke ser det som problematisk at dræbe en nyfødt pige, 
eller få en abort på baggrund af kønnet, da dette ikke behøver at være forstyrrende i forhold til 
han/hendes religiøse værdisæt, og da dette ikke betyder at han/hun bliver ekskluderet fra det 
religiøse samfund. Mazumdar refererer til akademikeren Kothandapani, der mener, at “the 
community rejects atheism [...]. But killing is not considered a sin either by men or women.” 
(Mazumdar, 1994: 13). Det er dog ikke helt tydeligt, hvorvidt Kothandapani mener drab i 
sammenhæng med pigebørn og fostre, eller om han taler om drab generelt. Under alle 
omstændigheder er dette dog et billede på en religiøs orientering, hvor visse traditionelle værdier er 
blevet valgt fra, eller hvor en praksis er blevet så normal, at den ikke længere anses som at være 
modstridende i forhold til de hinduistiske normer. 
Hinduismen favoriserer manden, hvilket blandt andre Sangeeta fra Thapans værk giver udtryk for, 
ved at ytre, at det kun er en mands liv, der er godt. Hun beder til en gud om at blive en mand i sit 
næste liv (Thapan, 2009: 137). Hinduismen lægger vægt på, at kvinder skal være lydige og tro mod 
deres mænd, og desuden adlyde de mænd, der er i deres familie eller deres svigerfamilie 
(Internetkilde: Religion). Det samme billede tegner sig ud fra analysen, hvor opofrelse og samtykke 
er en del af kvindernes hverdag. Mange indiske kvinder har dermed internaliseret en forestilling om 
en idealkvinde, der er lydig og underdanig, og denne forestilling er således blevet en forestilling de 
positionerer sig ud fra. Dette kan betyde, at de forbliver lydige og underdanige, selv når de bliver 
presset til at fravælge deres børn på grund af kønnet. 
I den indiske kontekst anerkendes kvinden for sin evne til at tage sig af andre, primært sin mand og 
familie, og sætter disses behov før sine egne. Indlejret i hendes kønsrolle er altså en forventning om 
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opofrelse. Kvinderne skal samtidig helst være lydige og gå stille med dørene. Man kan tolke dette 
som negative dyder
12
,“Kvinderne underkastes et socialiseringsarbejde, der går i retning af at 
forringe dem, benægte dem, og de lærer negative dyder som selvfornægtelse, resignation og 
tavshed ...” (Bourdieu, 1999: 66). 
Denne form for kønskonstruktion skaber et krav om en underdanig kvinde. Den indiske kvinde 
bliver i mange tilfælde nødt til at efterleve dette krav, hvis hun vil anses for at være en “rigtig 
kvinde”. Det feminine køn bliver på denne måde frarøvet meget af hendes agency, da hendes 
kønslige dispositioner byder hende at være tilbagetrukket og samtykkende. Man kan endvidere 
tolke disse krav til den indiske kvinde som en måde at frarøve hendes selvbestemmelse, og dermed 
fratage hende hendes subjekt.  
Kastesystemet og uddannelse 
Som konkluderet i analysen er der mange indiske kvinder, der vælger uddannelse fra, fordi deres 
habitus gør, at de ikke stræber efter det, der ligger uden for rækkevidde. Kastesystemet er en del af 
de objektive strukturer, der skaber og fastholder disse dispositioner, og fastlægger altså i høj grad 
hvad der er indenfor rækkevidde. Dette bliver problematisk, da uddannelse, som kvinderne selv 
udtrykker det, i mange tilfælde er vejen til frihed og selvstændighed
13
. Mangel på uddannelse kan 
skabe større afhængighed til en mand, da han oftest er forsørgeren. Det kan derfor være svært for 
kvinderne at vedkende sig deres autonomi, da de uden manden har ringe mulighed for selv at skabe 
en indkomst. En sådan afhængighed kan hurtigt blive skæbnesvanger for kvinderne selv eller deres 
(ufødte) pigebørn.  
Vold og mandens virilitet 
Vi har indtil videre overvejende fokuseret på hvordan de dominansstrukturerne har påvirket de 
indiske kvinder. Som nævnt tidligere er forholdet mellem manden og kvinden relationelt. I følgende 
afsnit vil vi derfor se på, hvorledes de dominerende samfundsstrukturer også påvirker manden med 
udgangspunkt i Bourdieus teori og hans italesættelse af vold og virilitet i ‟Den maskuline 
dominans‟. Herigennem vil vi åbne op for en diskussion om, på hvilken måde manden ligger under 
                                                          
12
 Her spiller vores vestlige værdisæt muligvis ind. Det er negative dyder ud fra et vestligt synspunkt 
13
 Som vist i analysen er dette dog ikke altid tilfældet. Flere uddannede kvinder er som de uuddannede kvinder 
underlagt undertrykkende strukturer, omend til tider anderledes og ofte mindre synlige. 
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for strukturerne, og hvilken betydning det har, for de indiske kvinder og i sidste ende, for 
kønsselektering. 
Ligesom at kvinder er ofre for dominansstrukturerne, er mænd ligeledes underlagt de selvsamme 
strukturer, omend på en anden måde. Ikke desto mindre er princippet det samme, som Bourdieu 
også skriver: ”De dispositioner, der bringer manden til at gøre krav på og til at udøve dominansen, 
er lige så lidt som dispositionerne for underkastelse indskrevet i en natur...” (Bourdieu, 1999: 66). 
Både manden og kvinden er således begge ofre for dominansen, som er konstrueret gennem et 
aktivt og længerevarende socialiseringsarbejde. Den største forskel heri er den status, eller ret til ‟at 
være‟ som manden tildeles som det mest naturlige, modsat kvinden som skal kæmpe for selv de 
mindste ting: at være til som kvinde og således ‟bare‟ være sig selv (Ibid.: 66). I denne naturlighed, 
som der ligger implicit i mandens dispositioner, ligger også æresbegrebet nif som Bourdieu kalder 
det. Det bygger på hvordan manden konstitueres ud fra dispositioner som betragtes som ædle, for 
eksempel: fysisk og moralsk mod, storsind, højsind (Ibid.: 66). Nif står således for mandens 
æresbegreb og fremstilles som mandens ideal, eller krav som han skal leve op til. Inden for dette 
ligger også mandens virilitet, det vil sige hans evne til at reproducere, hans seksuelle og sociale 
færdigheder, men også i forbindelse med kamp og udøvelse af vold. Heri ligger der, at for at være 
en ‟rigtig mand‟ må han altid søge efter hæder og udmærkelse i det offentlige domæne. Også her 
forekommer et modsætningsforhold ifølge Bourdieu: selvom kvindekønnet anses som værende 
svagt og sårbart, bliver manden sårbar på grund af idealiseringen af viriliteten. For hvis mandens 
virilitet svigter, er han ikke længere maskulin og reduceres således til det feminine, og det er 
kvinden som har magten til at kritisere mandens virilitet. Virilitet er altså også et relationelt begreb, 
i og med at det kun eksisterer i kraft af den maskulines frygt for at blive reduceret til det feminine af 
kvinden (Ibid.: 71). Det skal forstås sådan, at der i manden ligger en angst for ikke at kunne 
præstere, og denne angst kommer til udtryk i hans behov for at dyrke sin maskulinitet: udøve 
maskulin sport, udføre mandigt arbejde og håndhæve sin virile magt over for kvinden (Ibid.: 68-69). 
”Ligesom æren […] skal viriliteten i dens sandhed som aktuel eller potentiel vold 
erklæres for gyldig af de andre mænd og bevidnes ved anerkendelse af tilhørsforholdet 
til gruppen af »rigtige mænd«.” (Ibid.: 69).  
At håndhæve sin virilitet over for kvinden kan komme til udtryk på flere måder, men af de 
tydeligste er eksempelvis voldtægt. Her er det også i forhold til kollektive voldtægter, altså 
gruppevoldtægt. Dette forklarer Bourdieu netop ud fra mandens behov for at demonstrere sin 
maskulinitet og blive anerkendt af andre ‟rigtige mænd‟. Ifølge Bourdieu er det således en handling, 
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som i virkeligheden bunder mere i mandens egen angst for det feminine, og behov for at distancere 
sig fra kvindelige kategorier såsom svaghed og det at tabe ansigt. 
Internationale medier har de sidste år haft fokus på grove voldtægter i Indien. Der er set eksempler 
på hvordan kvinder, både indiske og turister, er blevet voldtaget af store grupper af mænd. Indien er 
desuden det tredje land i verden med flest voldtægter, og det er kun de rapporterede. Det antages at 
kun én ud af ti voldtægter anmeldes (Internetkilde: Alt for damerne).  
Gennem vores læsning af Thapans værk, er der især én ting som er gennemgående for de anvendte 
interviews, hvilket er kvindens forhold til sex. Det er ofte et anstrengt forhold, som i nogle tilfælde 
er fulgt af stort ubehag. Det er tankevækkende, hvordan de indiske kvinder beskriver sex som noget 
de har, mod deres egen lyst og vilje, og alligevel anses det ikke som værende et decideret overgreb, 
selvom de italesætter det som et overfald, som Monica for eksempel gør: 
”I was forced to have sex. The hurts during the day reflected in my sex life at night. 
Slowly, I didn‟t want any of that. […] I started getting a phobia. I wouldn‟t move for 
hours together in case I disturbed him and he would pounce on me…” (Thapan, 2009: 
99). 
Sex anses oftest for at være mandens naturlige ret, og det er absolut ikke for kvindens skyld. Skulle 
kvinden alligevel give udtryk for, at hun har lyst til sex, er chancerne for beskyldninger om utroskab 
stor. Dog ses der også eksempler på, hvordan nogle af kvinderne bliver ‟nægtet sex‟, fordi de gerne 
vil have det, og dét ser de også som en form for overgreb. Om dette skriver Thapan: ”The control of 
women‟s assertiveness and independence through a regulation of their sexuality is an 
acknowledged method of the exercise of patriarchal power.” (Ibid.: 124). Sex er derfor komplekst 
at have med at gøre, men om det er i den ene eller anden sammenhæng, oplever kvinderne generelt, 
at de fratages deres subjekt, ved at manden enten tvinger dem til sex eller fratager dem retten til at 
have lyst til sex. 
For at vende tilbage til den del af kvinder som blot ser sex som et nødvendigt ‟onde‟ ved 
ægteskabet, kan man fristes til at stille spørgsmålet, om hvor grænsen går, for hvad der er voldtægt? 
Er ægteskabet i sig selv en legitimering af sexakten, i og med at det anses som ægtemandens ret, 
således, at da kvinden gav sit ja til at ægte ham, gav hun da også sin krop væk til ham? I så fald, 
hvor går grænsen for hvad der er fysisk vold og symbolsk vold? De indiske kvinder er blevet så vant 
til at lægge krop og sind til mandens overgreb således, at det er blevet inkorporeret i kvindens 
habitus. På den måde anses det ikke som overgreb længere, sex mod kvindes vilje i ægteskabet er 
56 
 
ikke noget som der anmeldes, det er blevet en accepteret del af kvindens liv. Så hvad der under 
gængse forhold anses for at være overgreb er blevet til en symbolsk vold, fordi at hende som lider 
under den, ikke længere kan se det for hvad det reelt set er: voldtægt. 
En ung kvinde som ikke nævnes ved navn i Thapans værk udtaler: ”If we tolerate some pain, we 
might also get some happiness.” (Ibid.: 62). På en måde indrammer dette udpluk, kvindens 
komplekse forhold til, ikke bare sex, men i virkeligheden det liv som hun opdrages til at skulle leve. 
Det er med det udgangspunkt, at hun går til sit liv og den skæbne som hun er blevet tildelt, således 
sejrer amor fati og den maskuline dominans. Det er i takt med vores indblik i de indiske kvinders 
virkelighed, at vi kan begynde at forstå og erkende, hvordan nogle af dem kan få sig til at fravælge 
en datter. Hvem ved bedre end disse kvinder og mødre om hvad deres døtre har af fremtidsudsigter? 
Hvis ‟some pain‟ og ‟might get some happiness‟ er kvindens skæbne, er det ikke helt så lige til at 
dømme kvinden, når hun fravælger sit pigebarn.  
Kønsselektering  
I det følgende afsnit vil vi diskutere hvilke problemer der opstod i forbindelse med både 
lovliggørelsen og ulovliggørelsen af fostervandsprøver i Indien samt det etiske aspekt af de 
medfølgende problemer.  
Indien har været igennem flere perioder i forbindelse med lovliggørelsen og ulovliggørelsen af 
abort, da begge dele skabte hver deres problematikker. Da det først og fremmest blev gjort lovligt at 
foretage aborter, var dette blandt andet for at forhindre farlige og usoignerede aborter i ulovlige 
klinikker, men forudsætningerne for at få foretaget en abort var begrænsede, og dermed var det ikke 
muligt på baggrund af kønnet. Dog viste det sig, at mange stadig brugte de nye teknologier til at 
bestemme køn, for derefter at abortere, hvis de ventede en pige,“By 1975, the AIIMS knew that the 
tests were being followed by abortion of female foetuses.” (Mazumdar, 1994: 2). Aborter på 
baggrund af køn blev altså stadig foretaget på trods af, at de ikke indgik i forudsætningerne for 
lovlige aborter, og dette skabte problemer blandt andet i forhold til manglende oplysninger og 
regnskab af fødsler og aborter, samt voksende efterspørgsel til de uautoriserede læger og klinikker. 
Det kan dermed diskuteres, hvorvidt det var en god eller dårlig løsning ikke at lovliggøre aborter på 
baggrund af køn, da der alligevel blev fundet “andre veje” at gøre det på. Samtidig ville en 
lovliggørelse af abort på baggrund af køn sende de forkerte signaler, da det ville skabe etiske 
konflikter, idet at det ville kunne ses som en opfordring til kønsselektering.  
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Da den nye teknologi til kønsbestemmelse blev tilgængelig i Indien, startede den offentlige 
kommercielle anvendelse af dem, og klinikker reklamerede for det med en synliggørelse af de 
negative aspekter ved at få pigebørn; altså som “a “liability” to the family and a “threat to the 
nation.” (Ibid.: 2). Klinikkerne med den nye teknologi brugte Indiens dominansrelationer til deres 
økonomiske gevinst. De udnyttede kvindernes diskriminerede position i de hierarkiske strukturer til 
at overbevise familierne til at abortere, og dette skabte samtidig en reproduktion af 
kønsselekteringen, frem for et forsøg på at komme problemerne til livs, “The real culprits in this 
crime, [...] were the medical personnel who misused science and women's powerlessness to 
increase their profits.” (Ibid.: 3). Der opstod i denne forbindelse en interessekonflikt mellem et 
ønske om fri abort fra feministernes kamp for kvinderettigheder, og en kamp mod fortsat 
kønsselektering som følge af de nye teknologier. Da de nye teknologier også var gavnlige, fordi de 
kunne afsløre genetiske sygdomme i de ufødte børn, ville det være et skridt tilbage at ulovliggøre 
disse, samtidig ville et forbud presse branchen til at gå under jorden. I 1985 blev det dog strafbart at 
benytte teknologien til abort på baggrund af køn, hvor den daværende sundhedsminister udtalte, at 
håndhævelsen var til for en ændring i kønsdiskrimineringen,“...it was for the people to change their 
attitude to female children.” (Ibid.: 3).  
Problemet bestod blandt andet af, at der var mange parter der hev fra hver sin side: regeringen og 
organisationer, som gerne ville håndhæve loven om ulovliggørelsen af abort på baggrund af køn, 
bevægelser der gik ind for fri abort, de lovlige klinikker der på kønsdiskriminerende vis 
reklamerede for teknologien, de ulovlige klinikker der kunne foretage aborter uanset årsag og til 
sidst de, som ønskede aborten. Det viste sig, at der var et stort pres på kvinderne fra deres familier 
om at abortere (Ibid.:5), hvilket var til gavn for klinikkerne idet de førte kampagner for, at det var 
billigere at abortere end at opfostre en pige, og dermed kunne de tjene penge på, at folk ønskede at 
blive testet. Klinikkerne fandt nemlig ud af, at deres kampagner havde stor indflydelse, og i den 
forbindelse har der været tvivl om, hvorvidt alle prøverne viste, at fostrene var piger, eller om 
klinikkerne snød for at tjene penge ved aborten. På papirerne fremgik det nemlig ikke, at der var 
blevet foretaget kønsbestemmelse, da aborten derfor ville være ulovlig. Dermed fik klinikkerne en 
magt, der reproducerede synet på kønnene, da de tjente penge på at opretholde 
kønsdiskriminationen. Der kan argumenteres for, at der forekom en cirkeleffekt af udbud og 
efterspørgsel, da klinikkerne var afhængige af et behov, men gennem kampagnerne og reklamerne 
påmindede klinikkerne befolkningen om behovet.  
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Hvordan skal man komme disse problemer til livs, som er et stigende problem i Indien? Én ting er 
at ulovliggøre klinikkerne og teknologien fuldstændig, men ved det vil branchen i stedet gå under 
jorden, da efterspørgslen stadig vil være tilstede. Samtidig vil der være mange problemer i forhold 
til at spore genetiske sygdomme. På trods af, at det er strafbart at udføre abort som følge af 
kønsbestemmelse, er dette stadig muligt for klinikkerne at skjule, og derfor får de ingen straf. Skulle 
man så i stedet straffe den der får foretaget en abort, altså kvinden? Hvad så med de kvinder, som er 
presset ud i en uønsket situation af hendes mand og/eller familie - burde man så straffe dem i stedet 
- og hvordan afgør man dette?  
Et alternativ til abort, til de, som enten ikke har penge til det eller på grund af andre årsager ikke har 
valgt at tage til en klinik, er, at pigebørnene bliver dræbt efter fødslen. I mange områder i Indien 
bliver der ikke ført udførligt regnskab og statistik over graviditeter, fødsler samt dødstal, selvom 
loven egentlig kræver det, og dermed kan drab af pigebørn ofte udføres uden konsekvenser, da 
drabene oftest holdes skjult og i nogle områder er blevet alment accepteret, “The sex ratio is the 
only damning objective evidence” (Ibid.: 12). Mange kvinder søger hjælp, fordi de bliver truet til at 
afskaffe deres nyfødte pigebørn, men hjælpen er sjældent til at finde, og i stedet kan det derfor 
forekomme, at mændene gør det selv, 
“Several women told her (the nurse) of such pressure from their husbands. Some had 
complained to the police but had received no support. Often the men commit the crime 
themselves, if they cannot force the women to do so.” (Ibid.: 13). 
Der skabes dermed et dilemma for mange kvinder, i det de føler sig presset både af deres mænd, 
familier og af samfundet til at afskaffe deres nyfødte. Da det efterhånden er blevet en så accepteret 
del af den indiske kultur at dræbe nyfødte pigebørn uden at blive tiltalt for drab eller straffet på 
anden vis, er det blevet en generel tendens, ikke kun hos fattige, men også hos de mere velhavende 
familier, “Even educated people and reasonably well-to-do people have no qualms about killing 
[infant girls].” (Sygeplejerske i Mazumdar, 1994: 12). Det kan derfor få os til at undre os over 
hvilken psykisk tilstand det skaber hos kvinderne, men eftersom det er en så accepteret del af 
samfundets strukturer og ikke ses som værende en synd, er det så indlejret i habitus hos de fleste, at 
de ikke nødvendigvis får varige mén.  
Der opstår dermed et helt andet aspekt af problemet, når abort på baggrund af køn enten gøres 
ulovligt eller utilgængeligt: nemlig de etiske aspekter, om hvorvidt der er en mere eller mindre etisk 
korrekt måde, at afskaffe sig et pigebarn (her må man se bort fra det uetiske i overhovedet at 
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afskaffe sig barnet udelukkende på grund af kønnet). Nogle vil mene, at abort er en langt mere 
human måde at afskaffe sig et barn, da det endnu er et foster, mens andre mener, at abort uanset 
termin, er på lige fod med mord. Dette er vigtige aspekter at forholde sig til, nu da problematikken 
om kønsselektering stadig lever i bedste velgående. For at komme problemet til livs skal 
mentaliteten om kønsforskellene ændres, samt mentaliteten omkring det at slå babyer ihjel, så det 
ikke forekommer så naturligt for nogle mænd og kvinder. Dette kan være problematisk ifølge 
Bourdieu, da hvert individ med hvert deres habitus har indlejret bestemte objektive strukturer, som i 
Indien er skabt af kastesystemet og af dominansforholdet. Disse kan være meget vanskelige at 
bryde. Det er derfor svært for dem at sætte sig uden for ideologien og ændre på de forhold, som de 
lever under, hvor volden og drabene skjules bag pligten og den gode samvittighed, skabt på 
baggrund af de økonomiske og humanitære årsager, som blandt andet medier fra især klinikkerne 
har skabt.  
Ifølge Mazumdar er det problematisk at finde en løsning til, hvordan der skal tages hånd om 
problemet, samt problemets omfang, da studier om kønsselektering ikke bidrager med et større 
perspektiv (Mazumdar, 1994: 14). I de fleste lande handler feminismens kamp om at lave om på 
lovene - i Indien handler det om at få kvinder til at kende deres rettigheder og udnytte dem. Dermed 
kan den feministiske tilgang bidrage med et fokus på at ændre attituden hos befolkningen og 
opfordre til opbakning, både hos mænd og kvinder i Indien. Traditionerne og myterne skal 
omfortolkes og budskabet skal fortælles på ny (Chitnis, 2005: 21). Det kan derfor være svært at 
imødekomme problemet, da der ikke bare skal arbejdes med oplysning, men også at mentaliteten 
skal ændres i hele befolkningen. Analyser af problemet kan være svære at foretage, da der er så 
forskellige holdninger til hvor problemet stammer fra, og befolkningen er så underlagt de iboende 
strukturer, da de indiske mænd og kvinder i lang tid har levet under de hierarkiske strukturer, at det 
har skabt en accept af den kvindeundertrykkende virkelighed.   
Feminisme og objektivitet 
Som det fremgår i vores teoriafsnit, har vi ved at bruge fem indiske feminister; Chitnis, Mazumdar, 
Dube, Mohanty, Banerji og Thapan, haft fokus på hvor vigtigt det er at have for øje, at når man 
arbejder med et ikke-vestligt land som Indien, mener vi, at det bør være ud fra et ikke-vestligt 
perspektiv. Det har stor betydning for den måde Indien afbilledes, og den måde teorien analyseres 
på, da det er et land med sine helt egne kulturelle normer og forudsætninger. Vestlig teori bør 
således ikke anvendes til at få et fyldestgørende billede af kønnenes ulighed i Indien. Vi har derfor 
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bevidst valgt indisk feministisk teori, da andet feministisk teori ikke ville være lige så relevant, i og 
med, at det er de indiske kvinder, som vi forholder os til. Det er netop også en af Mohantys pointer, 
at mange feministiske teorier har tendens til at generalisere og homogenisere kvinden. Dette har vi 
bestræbet os på at imødekomme for at skabe et så nuanceret billede af indiske kvinder som muligt. 
Vi er klar over, at de anvendte teorier ikke kan give os et objektivt indtryk af de indiske kvinders 
livsverden, da de ikke nødvendigvis giver et fuldstændig sandfærdigt og fyldestgørende billede af 
Indien, og dette forventer vi således heller ikke at opnå. Dog mener vi, at ved at bruge indiske 
feminister og deres teorier, er vi dét tættere på målet.   
Det, der så kan diskuteres, er hvorvidt vi formår at arbejde ud fra et objektivt perspektiv, både 
gennem de indisk feministiske teorier, men også via Bourdieus teori. Bourdieu problematiserer, 
hvorvidt det overhovedet er muligt at være objektiv i sit empiriske arbejde. Forstået på den måde, 
om man nogensinde helt kan skrive sig ud af sin subjektive holdning og ens eget kulturelle 
udgangspunkt. Han har udviklet sine teorier og sit begrebsapparat gennem sit empiriske arbejde 
under de vestlige traditioner. Det er således vigtigt at være opmærksom på dette, når vi anvender 
Bourdieus teori på Indien, som på mange måder adskiller sig fra at være et vestligt land.  
Spørgsmålet er så, hvorvidt det er muligt at vi, med en vestlig baggrund, i virkeligheden kan 
forholde os objektive, i og med at vi i forvejen har iboende strukturer, der tager afsæt i en dansk, 
vestlig kultur. Det kan derfor problematiseres, hvorvidt vores projekt overhovedet kan afspejle et 
ikke-vestligt billede af de indiske kvinders vilkår. En ting er, hvorvidt det er muligt at opnå en 
forståelse for Indien, på trods af vores forudindtaget holdning om det indiske samfund, genereret på 
baggrund af internationale medier, og vores egen forståelse af hvad der er „rigtig‟ og „forkert‟. En 
anden ting er, om det overhovedet giver mening at have denne diskussion, da Bourdieu 
problematiserer, hvorvidt man overhovedet kan være objektiv, lige meget hvor ind- eller 
udenforstående man er i forhold til emnet. Hvordan opnår man så et „sandfærdigt billede‟, da dette 
nødvendigvis må være efterstræbelsen i et projekt som dette? Er det nok at være opmærksom på 
faldgruberne, og den vej igennem tage sine forholdsregler? Eller vil vi i virkeligheden aldrig 
nogensinde reelt blive i stand til at opnå denne viden på ideel vis. Er vi i virkeligheden nødt til at 
fralægge os ideen om at vi, som vestlige, skal gøre os kloge på et land som Indien? Der ligger i 
denne idé en eurocentrisk tankegang, der tendenserer at gøre sig klog på, og således til dommer for, 
hvordan „tredjeverdenslande‟ skal udvikle sig. Dette med udgangspunkt i vestens egne normer og 
regelsæt som værende den universelle sandhed. Denne tendens har vi så vidt muligt forsøgt at tage 
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afstand fra. Der er således ingen tvivl om, at det er vigtigt at stille sig kritisk overfor ens egen 
position i forhold til det objekt man undersøger. Vi har dermed forsøgt at gå til værks med fokus på 
og med udgangspunkt i at stille os kritisk overfor vores egen position og forforståelser.  
Konklusion  
Ved at analysere ‟Living the Body: Emdiment, Identity and Womanhood in Contemporary India‟ har 
vi fået en forståelse for de kulturelle og sociale strukturer, der gør sig gældende i Indien. 
Strukturerne er formet af staten, uddannelse, familien, religion, klasse, kaste og den historiske 
kontekst. Alle disse strukturelle aspekter er med til at skabe de indiske kvinders habitus, hvilken 
fastholder dem som dominerede i det patriarkalske samfund, som Indien er. Kvindernes værdi er 
betydeligt lavere end mændenes grundet en række faktorer. En vigtig faktor er medgiftsystemet, 
som er med til at gøre dem til en udgift, hvorimod drenge tillægges en høj værdi og anses som 
værende en indtægt. At kvinderne ses som en udgift og en handelsvare er med til at dehumanisere 
dem i kraft af objektiviseringen. Fratagelsen af kvindernes subjekt kommer til udtryk gennem 
nødvendiggørelsen af deres fertilitet, herunder især deres evne til at føde drengebørn. Det er 
kvindens opgave i alle henseender at tilfredstille manden og stå til rådighed, uanset om det strider 
mod hendes egen vilje. Dette kommer blandt andet til udtryk gennem kvindens forhold til sex: hun 
enten tvinges til at have sex eller frarøves retten til at have seksuelle lyster. Kvindernes ringe værdi 
og objektiviseringen er to vigtige faktorer som medvirker til fravalget af pigebørn. Det at mænd 
tillægges højere værdi og at den androcentriske forestilling anses som værende neutral, er i sig selv 
en symbolsk vold. Kvinderne tillader, grundet deres indlejrede dispositioner som er skabt af 
androcentrismen, dominansforholdet hvilket de, gennem anerkendelse, selv er med til at opretholde 
og reproducere. Denne opretholdelse og reproduktion af dominansforholdet fører til et bevidst 
fravalg af pigebørn på baggrund af ubevidste strukturer. Kønsselektering sker således på baggrund 
af indre ubevidste faktorer, men også ydre i form af pres fra omverden.  
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